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“Poesia não é para compreender, 
mas para incorporar. Entender é 
parede: procure ser uma árvore.” 





Este texto situa a Educação Física como um saber que opera com a educação 
do corpo, destacando nessa educação o conceito de força. Ainda que esse 
conceito refira-se, fundamentalmente, a elementos fisiológicos e biomecânicos, 
compreende-se que há uma projeção de sua representação no imaginário da 
área, compondo uma percepção híbrida do que significa o desenvolvimento da 
força. Propõe-se uma reflexão acerca do conceito de força e de homem forte a 
partir de elementos da filosofia de Friedrich Nietzsche, contrapondo estes 
argumentos com o imaginário de força comumente presente na Educação 
Física. Percebe-se que a Educação Física parece ainda conceber e analisar os 
fenômenos ligados ao corpo de modo mecânico, até mesmo subserviente a 
padrões sociais de beleza e compleição corporal. Destarte, pensar sobre temas 
comuns à área a partir de reflexões sobre seus valores pode colaborar para 
realização de uma educação ativa e não passiva do corpo. Nesse propósito, 
encontram-se ainda os conceitos de “grande saúde” em Nietzsche e a “euexia” 
entre os antigos gregos, alternativas que parecem indicar uma educação da 
força compreendida como uma disposição energética volitiva inerente e 
imanente aos corpos, distantes de uma mera subserviência a padrões 
preestabelecidos. 
 






This text situates Physical Education as a knowledge that operates with the 
body education, emphasizing in that education the concept of 
strength. Although this concept refers fundamentally to physiological and 
biomechanical elements, we understand that there is a projection of its 
representation in the area’s imaginary, composing a hybrid perception of what 
strength development means. We propose a reflection about the concept of 
strenght and strong man starting from elements of Friedrich Nietzsche’s 
philosophy, contrasting these arguments with the imaginary of strength 
commonly present in Physical Education. We realize that physical education still 
seems to design and analyze the phenomena related to the body in a 
mechanical way, even subservient to social standards of beauty and body 
build. Thus, thinking about common themes to the area starting from reflections 
about their values can contribute to conducting an active, and not passive body 
education. In this way, we still find the concepts of "great health" in Nietzsche 
and "euexia" among the ancient Greeks, alternatives that seem to indicate 
education of the strength understood as a volitional energetic disposition 
inherent and immanent to the bodies, far from a subservience to pre-
established standards. 
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INTRODUÇÃO 
 
Nietzsche (2005a, p.115) profere o seguinte aforismo: “Criar – essa 
é a grande redenção do sofrimento, é o que torna a vida mais leve”. Por que 
não criamos e propiciamos aos corpos novas formas, novas rotas e novas 
possibilidades de movimentação? Por que temos de realizar sempre 
movimentos lineares e padronizados?  
Os corpos são singularizados não mais pela sua rica diferença, mas 
por um modelo morfológico padrão. Dessa forma, percebemos uma Educação 
Física possuidora de grandes impasses nas suas formas de atuação 
profissional, pois com o decorrer das décadas as maneiras de experimentação 
corporal têm se reduzido, cada vez mais, à repetição de movimentos 
preestabelecidos. Haja vista que o panorama hegemônico na 
contemporaneidade é predominantemente centrado na compleição corporal 
vigente de um corpo perfeito. Não estamos assim, afirmando que tais 
metodologias de treinamento, movimentação corporal sejam ruins ou 
ineficazes, nem, tampouco, realizando uma apologia à aversão as formas 
muscularmente hipertrofiadas e bem delineadas, porém o nosso intuito é gerar 
uma reflexão para que as formas de experienciar o corpo sejam ampliadas e 
diversificadas quanto à sua essência e natureza. 
Referente à temática do fenômeno corporal, notamos, em parcela 
significativa da sociedade, uma supervalorização da forma física e dos 
contornos musculares. A importância que esse modelo de corpo - vigente e 
presente não só no imaginário da Educação Física, mas em grande parcela da 
nossa sociedade - possui propicia, em especial, o estabelecimento de valores 
de corpo perfeito amplamente divulgados, que fomentam, além do desejo, a 
busca de obtenção desse corpo forte, musculoso e esbelto.  
Como orientação epistêmica para dissertarmos sobre a problemática 
dos conceitos supracitados, optaremos por investigar o pensamento do filósofo 
alemão Friedrich Nietzsche (1844 – 1900) e alguns de seus comentadores, no 
que se refere, especificamente, ao homem forte construído no imaginário da 
Educação Física e ao homem forte presente no pensamento do filósofo.  
Pensaremos com Nietzsche questões que são, por natureza, 
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oriundas de outros domínios. Optamos pela escolha desse filósofo por acreditar 
que ele oferece um apoio significativo a este estudo, devido à sua interpretação 
sobre as disposições de força que perpassam a obra do filósofo e à 
reconhecida importância que esse conceito assumiu na filosofia, ainda que em 
contextos distintos dos que aqui estamos abordando.  
Ao situar a Educação Física como um saber que opera com o 
fenômeno corporal no que tange ao movimento e ao processo cognitivo, este 
texto se propõe a apresentar uma reflexão oriunda de um desconforto 
construído, desde a graduação, acerca do conceito de força e de corpo, 
buscado e, disseminado socialmente como o modelo a ser seguido; e a 
contrapô-lo ao homem forte, presente no pensamento e nas obras de Friedrich 
Nietzsche, compreendido como aquele que diz “sim” à vida e ao mundo do 
acaso e tem como premissa ser um sujeito ativo e afirmativo. Um ser, por 
assim dizer, criador, expansivo e dominador. 
A sociedade contemporânea e a Educação Física, por vezes 
corroboram, para o seu fomento, uma interpretação pautada pelos ideais de 
beleza do corpo. Atualmente, o que se cogita para aumentar a força e as 
potencialidades do corpo se constitui de mecanismos e estratégias para torná-
lo mais atraente e aparentemente agradável. Os contornos e as silhuetas bem 
definidas ocupam o âmago, de uma parcela significativa, dos desejos do 
humano, no que se refere às formas corporais. Tais mecanismos ampliam as 
potencialidades do corpo ou são genuínas maneiras de apequenar e obliterar a 
vida e o mundo? 
Destarte, refletir acerca dos valores morais presentes no ideal de 
corpo surge como uma possibilidade de inversão e tresvaloração do conceito 
atual de força citado anteriormente, para que, assim, possamos conjecturar a 
realização de uma educação ativa - e não passiva - da força. 
Investigar essas más compreensões e as deturpações sobre o corpo 
no decorrer da história da filosofia é de suma importância. O próprio filósofo 
afirma:  
 
O inconsciente disfarce de necessidades fisiológicas sob o manto da 
objetividade, da ideia, da pura espiritualidade, vai tão longe que 
assusta – frequentemente, me perguntei se até hoje a filosofia, de 
modo geral, não teria sido apenas uma interpretação do corpo e uma 
má-compreensão do corpo (NIETZSCHE, 2012, p. 11). 
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Questionamentos como: a quem interessa esse mal-entendido? Em 
qual lugar foram originadas essas verdades? Tais procedimentos devem ser 
adotados sempre que houver alguma verdade ou valor tido, até então, como 
absoluto. 
Após colocar os valores morais sob suspeita, o filósofo alemão 
investiga em qual momento histórico e sob quais relações de força os valores 
foram criados. E posteriormente, relaciona as interpretações obtidas na 
primeira etapa com os valores propriamente ditos. Ou seja, a segunda etapa 
consiste em contrapor as perspectivas provenientes da origem dos valores com 
os valores em si, ou melhor, busca investigar quais são os valores dos valores. 
Assim, como afirma Nietzsche (2009), temos como tarefa primeira 
investigar os valores morais. No caso deste estudo, especificamente, refletir 
acerca do corpo e da força. Para que, a partir dessa análise, possamos 
dissertar e refletir sobre as implicações, as reverberações causadas pelos 
modelos de corpo tidos como ideais, divulgados e, muitas vezes, promovidos 
pela Educação Física. 
Realizaremos uma revisão filosófica conceitual. Em nossa trajetória, 
faremos um percurso composto por três capítulos: no primeiro momento, 
contextualizaremos o conceito de corpo e corporeidade, a partir das 
perspectivas de alguns pensadores de diferentes épocas. Após essa 
conceituação prévia, apresentaremos uma descrição sobre as reverberações 
ocasionadas na compreensão atual dos conceitos e refletiremos sobre as 
nuances ocasionadas pela herança histórica do conceito de corpo na 
atualidade. 
Como linha central, orientadora do percurso escolhido para a escrita 
deste capítulo, abordaremos a relação amplamente discutida entre corpo e 
mente sob a ótica de alguns filósofos, como o próprio Nietzsche, Merleau-
Ponty, Shusterman e as suas respectivas considerações e reflexões acerca da 
temática acima referida. Forneceremos assim, um subsídio inicial para a 
contextualização breve de alguns fatos que influenciaram na interpretação dos 
símbolos e significados do corpo. Retomaremos o assunto no capítulo 
seguinte.  
Na Idade Contemporânea, o corpo assumiu um caráter cada vez mais 
imagético, modelado e manipulável, com alternativas diversas e 
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financeiramente caras para atingir os contornos ideais das formas e as 
medidas consideradas perfeitas. 
As tentativas de conhecer o corpo para então manipulá-lo são 
alimentadas por um desejo de controlá-lo e dominá-lo. Entretanto, por mais 
avançado que esteja o domínio da ciência e da tecnologia, elas sempre 
esbarram em limites. A ideia de controle e de posse do corpo origina uma 
problemática epistemológica, pois, por mais que sejamos corpo e a ciência, de 
forma incansável, tente desvendá-lo, em algumas esferas ele ainda permanece 
desconhecido e misterioso. Azeredo (2008, p. 107) afirma: 
 
O corpo inevitavelmente é apropriado e adestrado pela cultura, 
concebido socialmente e alterado conforme as crenças e ideais 
coletivos. Desse modo, o corpo simboliza a sociedade: a coragem, o 
medo, o proibido e o permitido se instalam e se reproduzem no 
espaço social. Além de possuir um sistema biológico, o corpo sofre a 
influência da religião, da família, da estrutura de classes, da profissão 
e de outros fatores sociais como idade, gênero que não são apenas 
dados biológicos, mas sofrem interferência direta da cultura.  
 
Dadas essas reflexões iniciais, podemos afirmar que o corpo 
perfeito, presente, em uma parcela considerável do imaginário contemporâneo, 
recebe um tratamento dicotômico, pois, ao mesmo tempo em que é cultuado e 
enaltecido, é também domesticado e explorado. As intervenções no corpo 
estariam gerando um comportamento de aproximação ou de distanciamento do 
corpo que somos e de nós mesmos? 
No segundo momento, apresentaremos o filósofo Friedrich 
Nietzsche (1844 – 1900), referencial basilar para a construção do nosso 
estudo, e alguns de seus conceitos mais caros. Exporemos, em suma, temas, 
como o “eterno retorno do mesmo”, “o além do homem”, “o niilismo” dentre 
outros, com o intuito de gerar familiaridade com o autor e com as suas ideias 
centrais. 
Nietzsche, filósofo alemão do século XIX, tornou-se conhecido pela 
sua forma peculiar de filosofar a golpes de martelo. Tal fama justifica-se devido 
à sua forma crítica e impiedosa de combater os valores morais que apequenam 
a vida. Nas suas obras, Nietzsche se apresenta como um pensador de 
problemas e não como um filósofo sistemático e linear, como muitos de sua 
época. Sua estilística literária é ampla e, na maior parte dos escritos, faz uso 
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dos aforismos - sentenças concisas ou máximas enunciadas com poucas 
palavras. 
O filósofo propõe que mantenhamos nossas crenças e nossos 
valores sempre sob suspeita, pois tais verdades são criadas por humanos a 
partir de determinadas relações de forças (NIETZSCHE, 2009). Em uma de 
suas obras, O crepúsculo dos ídolos, Nietzsche inicia um adeus às velhas 
verdades. Todo e qualquer ideal está, portanto, findado, libertando o ser 
humano do sentimento de culpa que o assolou, pois os valores que nos 
norteiam diminuem e aprisionam a vida. 
 As relações de força oriundas da cultura são, em sua grande parte, 
provenientes de forças reativas. Nietzsche chega a nomear tais movimentos 
culturais como a “moralidade dos costumes”, cujo objetivo central está na 
coerção, na manipulação e no adestramento. A imposição daí gerada faz com 
que os costumes sejam admitidos como bons, sem sequer passar por um crivo 
crítico e reflexivo (AZEREDO, 2008). 
Destarte, nas palavras do filósofo, está posto o grande meio-dia, em 
que o homem não terá mais as sombras para esconder-se, nem mesmo as 
muletas para apoiá-lo. A filosofia nietzschiana se apresenta, assim, como uma 
filosofia afirmativa, forte e guerreira, em que há sempre a busca, a expansão e 
o fortalecimento da vida. 
No terceiro momento, discutiremos sobre a temática da força, 
assunto central na composição deste texto, pois foi a partir das implicações 
oriundas do conceito em questão que o estudo se originou. Propomos uma 
rediscussão sobre a noção de força presente no imaginário da Educação Física 
a partir do pensamento de Nietzsche. Temos como intuito enaltecer a 
importância de ampliar e ressignificar os olhares que tangem à utilização do 
conceito. 
No pensamento nietzschiano, a vontade de potência exerce critério 
central e primordial para compreender a vida instintiva. Haja vista que em suas 
obras Nietzsche concentra boa parte de suas reflexões acerca da temática. 
Para o filósofo, a vida é manifestada, sobretudo, por energias em constantes 
conflitos, que buscam acumular e exercer vontade de potência. Para o alemão, 
toda realidade é revelação da força; logo, vontade de potência. Azeredo (2008, 
p. 132) assim pondera: “A vida, identificada como impulso de criação, energia e 
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princípio dinâmico de unidade de todas as funções orgânicas, é jogo de forças, 
é vontade de poder, é disposição para ultrapassar desafios”. 
Nietzsche (2009) afirma que no corpo estão inseridos todos os 
instintos naturais e as forças que exprimem a vontade de potência. Entretanto, 
tais forças podem ser compreendidas de formas distintas, variando de acordo 
com a sua direção, caso tenhamos uma força oriunda de forma livre, afirmativa 
e espontânea. Em busca de dominação, criação e expansão, estamos, pois, 
diante de uma força ativa. Uma força potente, que busca sempre um a mais. 
Em contrapartida, caso tenhamos uma força que só age em reação às ações 
exteriores é preciso um outro, fora de si, para existir. Temos, portanto, uma 
força ressentida. 
Ao analisar o corpo a partir da ótica de Nietzsche, consideramos ser 
possível explicitar os signos e os valores morais produzidos desde o 
aparecimento da temática entre corpo e alma. Para o filósofo, análises 
dualistas possuíam interesses religiosos e morais, além de contribuírem para a 
negação do corpo. Nietzsche (2009) afirma que as figuras de Sócrates e de 
Platão simbolizam o início de um grande processo de decadência que se 
reflete até os dias atuais, seguido pelo pensamento cristão, que com a mesma 
intensidade, desvalorizou e gerou no corpo um espírito de culpa. O filósofo 
alemão justifica seu argumento, enfatizando que, com a supervalorização do 
racional, os instintos estéticos foram por ele oprimidos.  
Por fim, concluiremos o estudo com uma proposição de 
tresvaloração do seu conceito central e uma retomada do conceito grego de 
euexia, em que a disposição energética de força partia do próprio interior do 
ser, de forma distinta do conceito de força contemporâneo, no qual a própria 
força se apresenta como uma volição reativa às imposições externas ao ser. 
A cultura corporal contemporânea é composta por uma quantidade 
relevante de pessoas que buscam, por diversas formas, atingir o ideal de corpo 
perfeito. Para atingirem tal objetivo adotam comportamentos extremos e 
restritivos. A ênfase no sofrimento como meio de transpor limites e a supressão 
do prazer são características da busca do corpo muscularmente atrativo. 
Fatores esses que se assemelham ao ascetismo. Destaca-se, portanto, a partir 
desses ideais ascéticos um comportamento passivo e reativo perante as 




Com o domínio da moral dos ressentidos, seus valores prevaleceram 
e, como consequência, houve a negação e a desvalorização da vida 
e do corpo, passando a fraqueza a ser considerada como mérito, a 
vida eterna e o mundo transcendente passaram a ser os valores 
primordiais. A resignação foi considerada como virtude e a 
recompensa por viver de forma abdicada é a vida eterna em outro 
mundo. 
 
Para Nietzsche (2009), é necessário, portanto, que o homem se 
afaste da moral dos costumes, pois, muitas vezes, o cumprimento dos valores 
e a adequação a eles implicam em redução dos instintos e cerceamento dos 
prazeres corporais. A moral do rebanho pressupõe uma organização e um 
agrupamento que, além de demonstrar fraqueza, exercem uma enorme 
despotencialização da vida, pois a obliteram e inibem todos os prazeres e 
instintos naturais do humano. 
Destarte, anunciamos outro conceito do filósofo alemão, 
denominado “grande saúde”, como um possível modo de tresvalorar os valores 
atuais de corpo e de, alguma forma, superar o ascetismo presente na 
contemporaneidade. Azeredo (2008, p. 76): 
 
A grande saúde, defendida por Nietzsche pressupõe uma constante 
recriação que deve ser abandonada e esquecida. Deste modo não há 
uma universalização da saúde, um modelo a ser seguido por todos. O 
bem-estar é um estado singular do corpo de cada um, em meio a 
uma dor, uma derrota, uma perda. Após um desses estados, a saúde 
retorna como um renovado desejo pela vida, admitindo os conflitos e 
a dor como estimulante para a ação, compreendendo o que é melhor 
para si. 
 
A grande saúde apresenta-se, para os fins deste estudo, como uma 
capacidade de amar a efetividade, o efêmero, e refutar os conceitos e os 
valores despotencializantes e reducionistas que fazem estagnar as forças 
ativas e domesticam os corpos. Atingir e afirmar a efetividade da vida exige 
coragem, postura ativa e afirmativa do forte, ou melhor, do guerreiro. 
Nietzsche concebe a beleza como afirmação da efemeridade, da 
fugacidade e da finita corporeidade. É o mundo do acaso e do inevitável que 
passa a ser afirmado. A beleza abrange o caos e o grotesco. O entendimento 
da grande saúde pressupõe uma profunda conciliação com as forças 
instintivas, naturais, com o mundo real e com o corpo. 
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Shusterman (2012), filósofo contemporâneo, introdutor do termo 
“somaestesia”, afirma que as distorções corporais ocasionadas pela busca do 
corpo tido como perfeito prejudicam as formas de refinamento da nossa 
apreciação sensorial dificultando, seriamente, a nossa autopercepção. Logo, 
tais conturbações e a busca desenfreada para atingir o ideal de corpo solapam 
a nossa sensibilidade e nos afastam dos nossos verdadeiros instintos naturais. 
Ainda no que tange às distorções somáticas Shusterman (2012, p. 290), 
profere: 
 
Nossa ávida “busca dos fins” contribui, portanto para nossa 
“apreciação sensorial” distorcida (nossa percepção somaestética 
falha), ao mesmo tempo que desvia nossa atenção dos necessários 
“meios pelos quais” a ação poderia ser devidamente realizada. 
 
Desse modo, esperamos, por meio da tresvaloração (transmutação 
dos valores) da força, realizar uma ampliação conceitual, a partir das 
contribuições filosóficas de Nietzsche, para retomar o termo grego euexia, 
definido como vigor físico, saúde, boa aparência, conduta e como compleição 
corporal. E, após essa retomada, buscamos (re)aproximá-lo do pensamento e 
do imaginário presente na Educação Física, pois, muito embora o conceito 
grego possa ser semelhante ao modelo de corpo idealizado, ele apresenta uma 
distinção crucial para os propósitos deste texto.  
Diferentemente do modelo padrão de corpo perfeito, que é fruto de 
um desejo construído passivamente e resulta em um modelo universal de 
corpo, a euexia apresenta-se como uma força/desejo que parte da própria 
vontade do sujeito de buscar boa saúde e aparência, mas não 
necessariamente para cumprir ou adequar-se ao modelo vigente, sim, como 
uma forma ativa de melhorar o próprio viver. 
Dado que o nosso intuito primeiro é ampliar o espectro das formas 
como trabalhamos e concebemos o corpo, propomos uma reflexão sobre a 
Educação Física que busque tresvalorar essa força em uma volição energética 
ativa, e não meramente reativa.  
  Sabe-se que ler Friedrich Nietzsche é um projeto de vida, e não 
somente uma prerrogativa para a produção e a sistematização de um estudo. 
Portanto, os escritos aqui contidos são fruto dos conflitos das nossas 
disposições e relações de forças atuais, haja vista que o pensamento é o 
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efetivar de impulsos que se transformam em palavra. Não é, portanto, nossa 
pretensão erigir verdades absolutas sobre o corpo e a filosofia de Nietzsche. 
Nosso papel é apenas de pesquisador e leitor do filósofo, e não nos cabe 
instituí-lo como uma verdade imutável. Cabe-nos apenas iniciar uma reflexão 





2 CONTEXTUALIZANDO... ANDO COM O CORPO 
 
Ao longo da história do conhecimento, cada época, cada área, cada 
segmento produziu suas versões para tentar explicar o corpo. Percebemos 
divergências, convergências, adições, refutações e afirmações que buscam 
ampliar o significado e, algumas vezes, reduzir a importância do corpo físico. É 
devido aos questionamentos oriundos da valorização, do menosprezo pelo 
corpóreo e da sua emblemática polissemia de significados que nos 
debruçaremos sobre a temática e construiremos este capítulo.  
 Talvez pelas inúmeras abordagens conceituais, pela divisão histórica 
entre corpo e alma e pela valorização dessa entidade imaterial (alma), em 
detrimento da entidade material (corpo), o anseio de investigação sobre essa 
temática tem se ampliado ao longo dos anos, sobretudo, devido à relevância do 
corpo.  
Sabemos que todo conhecimento é uma interpretação, e, dessa 
forma, a busca por uma verdade clara e distinta é infecunda. Temos como 
propósito primeiro contextualizar sob a ótica de alguns filósofos o pensamento 
construído sobre o fenômeno corporal durante esses séculos. 
Subvertendo a lógica dualista vigente, Friedrich Nietzsche se 
contrapõe à visão dual, pois acredita que tais concepções obliteram e 
apequenam a vida, porque desvalorizam o corpo e retiram, do corpóreo, 
características fundamentais do homem. O filósofo afirma que é no corpo e 
somente pelo corpo que as relações de força ocorrem. Destarte, enfatiza que 
não há motivos para a cisão. É necessário apenas que seja dado ao corpo o 
seu devido reconhecimento e importância, pois só é possível criar e viver no 
mundo, se houver corpo (NIETZSCHE, 2009). Azeredo (2008, p. 119) afirma: 
 
O dualismo entre corpo e alma é explícito, corroborando o 
entendimento nietzschiano de que a valorização da alma e a 
desvalorização do corpo iniciam-se no platonismo e são reafirmadas 
no cristianismo, permeando a ciência, a arte e a história da filosofia, 
ocultos pelos valores metafísicos. Por isso, para Nietzsche, cabe ao 
filósofo investigar historicamente o corpo no intuito de encontrar o que 
está oculto nas verdades eternas e absolutas, independentemente da 
área de averiguação. 
 
Para o filósofo alemão, a separação entre alma e corpo é 
considerada a matriz do modo de pensar metafísico. Assim, Nietzsche busca 
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fazer com a sua filosofia uma crítica e uma resistência à metafísica, por meio 
da sua concepção de corpo. 
O corpo, na concepção nietzschiana, é compreendido como lócus 
dos sentidos e como uma multiplicidade de impulsos em constante luta. No 
pensamento de Nietzsche, o fenômeno corporal apresenta-se como uma 
conjuntura relacional de forças. Destarte, o corpo é um todo dinâmico e 
conflituoso. 
Para Nietzsche, a busca incessante da filosofia tradicional para 
achar uma verdade absoluta acarreta prejuízos aos fenômenos do corpo, pois 
acaba supervalorizando a razão, em detrimento dos sentidos e dos 
sentimentos. E promove, dessa forma, uma desvalorização do corpo. A filosofia 
nietzschiana realiza uma crítica à filosofia tradicional exatamente pela 
necessidade de os filósofos acharem uma definição absoluta do corpo. 
Nietzsche chega a chamá-los de “idólatras de conceitos” e afirma 
que a busca da verdade originou uma obstinação para esses filósofos durante 
toda a história. Haja vista que a busca incessante por uma verdade absoluta 
implica em uma negação da vida como manifestação do acaso, do momento e 
da estética (MOREIRA, 2006). 
Uma vontade de verdade requer, subliminarmente, uma 
correspondência entre o mundo real e o discurso criado sobre o mundo. 
Entretanto, o mundo real não se permite traduzir em palavras, pois não há 
nada igual a ele. No mundo da vida tudo deixa de ser e varia, de acordo com o 
fluxo do devir, como diria o filósofo Heráclito. No mundo real tudo é 
impermanente. A busca e o desejo da verdade são incompatíveis com a 
fugacidade do mundo. Para o filósofo, tudo que existe na vida é energia. É 
potência. 
Moreira (2006, p. 21) revela: 
 
Nietzsche não intenciona colocar mais uma estrela no céu dos 
conceitos da tradição filosófica; ele apresenta sua concepção de 
corpo, em consonância a um filosofar antimetafísico par excellence, 
que reabilita a mudança, a multiplicidade, a transitoriedade e o 
perecimento. 
 
Quanto aos danos causados pelo pensamento filosófico clássico, o 
filósofo alemão afirma que Sócrates foi um dos responsáveis pela fundação da 
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ciência como um saber teorético que se baseia, estritamente nas relações 
pontuais e lineares das cadeias lógicas de ação e reação. Para Nietzsche, o 
erro da tradição filosófica clássica foi a negação do corpo (ALMEIDA, 2005). 
Percebemos, na filosofia de Nietzsche, um caráter vitalista e uma 
postura de dizer “sim” à vida e ao corpo. O filósofo – já o dissemos aqui – 
contrapõe-se à visão dualista de corpo, inferindo que ideais religiosos e morais 
incidem na visão de corpo e a corrompem. Dessa forma, o corpo seria reduzido 
e reprimido ao manifestar sua força, sendo, portanto, desprezado. 
Em Assim falou Zaratustra, Nietzsche (2005a, p. 58) profere o 
seguinte aforismo: “Enfermos e moribundos, eram os que desprezaram o corpo 
e a terra e inventaram o céu e as gotas de sangue redentoras; mas também 
esses doces e sombrios venenos eles os tiraram do corpo e da terra”. 
Sob o prisma nietzschiano, o corpo é uma pluralidade de sentidos e 
conflitos, atuando para a afirmação e a expansão da vida. O profeta Zaratustra 
afirma: 
 
Mas o homem já desperto, o sabedor, diz: “Eu sou todo corpo e nada 
além disso; e alma é somente uma palavra para alguma coisa no 
corpo.” 
O corpo é uma grande razão, uma multiplicidade com um único 
sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor. 
Instrumento de teu corpo é, também, a tua pequena razão, meu 
irmão, à qual chamas “espírito”, pequeno instrumento e brinquedo da 
tua grande razão. 
“Eu”, dizes; e ufanas-te desta palavra. Mas ainda maior, no que não 
querer acreditar – é o teu corpo e a sua grande razão: esta não diz 
eu, mas faz o eu.  
[...] E sempre o ser próprio escuta e procura: compara, subjuga, 
conquista, destrói. Domina e é, também, o dominador do eu. 
Atrás de teus pensamentos e sentimentos, meu irmão, acha-se um 
soberano poderoso, um sábio desconhecido – e chama-se o ser 
próprio. Mora no teu corpo, é o teu corpo. 
Há mais razão no teu corpo do que na tua melhor sabedoria. E por 
que o teu corpo, então, precisaria logo da tua melhor sabedoria? 
(Nietzsche, 2005a, p. 60). 
  
Para o filósofo alemão, o eu é, sobretudo, um ser criador e 
afirmativo. O corpo nesse panorama não é menosprezado nem, tampouco, 
dominado pela mente. Na concepção de Nietzsche, a mente é apenas um 
instrumento, uma pequena razão que compõe o corpo, ou melhor, a grande 
razão (NIETZSCHE, 2005a). 
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A afirmação do corpo na filosofia de Nietzsche é algo recorrente. O 
comentador Machado (2002, p. 93) afirma: “Assim, também, o corpo, 
considerado como um conjunto de instintos em relação, é um fenômeno mais 
surpreendente, mais importante, mais cognoscível do que a consciência”. É 
devido a toda essa relevância que o filósofo sempre contestava os valores 
metafísicos, pois eles negam a terra e o corpo como matriz múltipla de forças. 
Azeredo (2008, p. 131) complementa: 
 
Nietzsche afirma que o corpo revela os instintos fundamentais da 
natureza, é a natureza em plena manifestação. Nesse sentido, 
qualquer pensamento ou doutrina que negue, desqualifique ou 
desconsidere a relação intrínseca entre os instintos, a natureza, a 
força, a saúde e a vida, são consideradas antinaturais e decadentes. 
É, portanto, necessário reconhecer o corpo, pois é nele e com ele que 
o ser humano se relaciona, interpreta, cria e vive no mundo. 
 
Seguindo a inversão do corpo em relação à mente, anunciaremos o 
pensamento do filósofo Merleau-Ponty (França, 1908 – 1961), influenciado pela 
obra de Edmund Husserl que procurou em sua obra fundamentar o corpo como 
lócus relacional. Ainda que o foco do estudo não esteja, propriamente, nas 
considerações estabelecidas pelo filósofo, a contribuição dada por ele trouxe 
subsídios para compreendermos o corpo, no que tange a sua matriz relacional. 
 A obra de Merleau-Ponty pode ser concebida em duas fases: a 
fenomenológica e a ontológica. De modo sucinto, a fenomenologia deriva do 
conceito grego phenomena, ou seja, aparência. Caracteriza-se como um 
esforço de retornar “às coisas mesmas”, descartando os pré-juízos e 
esquecendo teorias científicas que tenham criado suposições objetivistas. Para 
que seja possível esse retorno “às coisas mesmas”, é necessário que 
foquemos nossa própria consciência subjetiva de como tais coisas surgem a 
nós.  
Dessa forma, o estudo fenomenológico é distinto da forma de 
conceber as coisas objetivamente, uma vez que a fenomenologia considera a 
consciência subjetiva uma busca de pensar o mundo livre das nossas 
preconcepções. Já a ontologia pode ser definida de forma também sucinta, 
como um estudo do Ser enquanto Ser. Ou melhor, a ontologia investiga as 
reverberações do que significa ser alguma coisa (MATTHEWS, 2010). 
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O pensamento de Merleau-Ponty sofreu influências de Hegel, Henri 
Bergson, Gabriel Marcel e alguns pensadores da clássica filosofia ocidental, 
como Kant e Descartes. Entretanto, Edmund Husserl foi certamente a sua mais 
significativa influência: o movimento “fenomenológico” iniciado pelo próprio 
Husserl marcou, decisivamente, o pensamento e a obra de Merleau-Ponty. 
Temos, pois que sua filosofia se apresenta como um convite a não 
entendermos o mundo de forma pontual. Merleau-Ponty nos incentiva a ampliar 
o espectro de compreensão das relações de interação entre homem e mundo. 
Para o francês, tudo pode ser compreendido como relação do ser com o 
mundo, e tal ser pressupõe um corpo. 
Desconsiderando as concepções dualistas que reduzem o homem a 
um autômato, Merleau-Ponty busca a compreensão do homem de forma 
integral e relacional. Gonçalves (2012, p. 64) enfatiza o pensamento do filósofo: 
 
O homem, para ele, é ambiguidade. Nele estão presentes os dois 
mundos – o mundo corpo e o mundo do espírito –, numa tensão 
dialética, sendo, ao mesmo tempo, interioridade e exterioridade, 
sujeito e objeto, corpo e espírito, natureza e cultura, num movimento 
que é a própria vida e o tecido da história. 
  
As visões dualistas serviram como alicerce para fomentar a 
desvalorização e a objetificação dos corpos. Merleau-Ponty retoma a questão 
da relação entre alma e corpo, consciência e mundo e recusa-se a aceitar a 
dissociação entre sujeito e objeto. Em sua obra Fenomenologia da percepção, 
Merleau-Ponty (1994, p. 131) comenta sobre a problemática histórica entre 
corpo e alma: “A união entre a alma e o corpo não é selada por um decreto 
arbitrário entre dois termos exteriores, um objeto, outro sujeito. Ela se realiza a 
cada instante no movimento da existência”. Assim, o corpo tem como 
prerrogativa a potência temporal e espacial da existência, pois, para que exista, 
de fato, ela não pode ser descorporificada.  
 Para o filósofo, nós somos uma consciência em um corpo. Destarte, 
o nosso corpo não é apenas um objeto tal como é posto e descrito pela ciência, 
mas é um vivo. Um corpo humano habitado e animado por uma consciência. 
Merleau-Ponty (1994, p. 122) ressalta: 
 
[...] pois se é verdade que tenho consciência de meu corpo através do 
mundo, que ele é, no centro do mundo, o termo não-percebido para o 
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qual todos os objetos voltam a sua face, é verdade pela mesma razão 
que meu corpo é o pivô do mundo: sei que os objetos têm várias 
faces porque eu poderia fazer a volta em torno deles, e neste sentido 
tenho consciência do mundo por meio de meu corpo. 
 
Somos, portanto, relação com o mundo, e o corpo é a matriz que 
propicia esse comportamento relacional. A nossa existência se dá por meio 
desse comportamento integrativo. A experiência que instaura a relação 
homem-mundo é oriunda dessa relação. E, como o próprio Merleau-Ponty 
(1994, p. 122) anuncia: “O corpo é o veículo do ser no mundo”.  
Dessa forma, não existe qualquer representação ou ideia que não 
seja proveniente do corpo. Assim, ele não deve ser compreendido como objeto 
isolado do mundo. Monteiro in Damiano, Pereira e Oliveira (2010, p. 61) 
considera: “Portanto, se não temos um corpo, em última instância, não somos 
capazes de conhecer, de aprender, de nos relacionarmos com o mundo”. 
Merleau-Ponty (1994, p, 114) corrobora: “Só posso compreender a 
função do corpo vivo realizando-a eu mesmo e na medida em que sou um 
corpo que se levanta em direção ao mundo”. O corpo é fonte crucial para a 
compreensão do mundo, pois é ele que nos conecta e nos permite viver como 
seres-no-mundo. Gonçalves (2012, p. 71) afirma: 
 
O pensamento de Merleau-Ponty é um pensamento da ambiguidade 
do ser humano como intencionalidade, como consciência e corpo, 
desvelando sua unidade a partir da raiz sensível, corpórea, e da 
experiência original de ser-no-mundo.  
e 
Reiteramos a proposição do filósofo de compreender o homem como 
unidade indivisível e o corpo como corporeidade uma vez que as expressões 
podem ser interpretadas como manifestações da nossa corporeidade. O 
homem, no pensamento do filósofo, é, portanto, oriundo de uma dialética 
interacional entre o mundo do corpo e o mundo do espírito. 
Reconhecendo que Friedrich Nietzsche foi um contestador da 
tradição platônico-cartesiana, Shusterman (2012), filósofo contemporâneo, 
avança naquilo que ele chama de lógica reversa de Nietzsche, na qual a mente 
é essencialmente um instrumento do corpo, e amplia as relações de integração 
do corpo com o mundo de Merleau Ponty. Destarte, Richard Shusterman 
inaugura uma possibilidade contemporânea de pensar o corpo. 
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A partir dessa inferência, Shusterman (2012, p. 49) passa a definir o 
que ele chama de somaestética: 
 
Podemos definir provisoriamente a somaestética como o estudo 
melhorativo crítico da experiência e do uso de corpo enquanto lócus 
de apreciação sensorial-estética (estesia) e de autoestilização 
criativa. Assim ela também se dedica ao conhecimento, aos discursos 
e às disciplinas que estruturam esse cuidado somático ou que podem 
melhorá-lo. 
 
Os sentimentos e as sensações somaestéticas nos ofertam meios 
úteis para uma auto-observação – uma proposta condutora de 
desmecanização corporal –, com os quais podemos atingir melhor o clássico 
objetivo de autoconhecimento da filosofia, como instrumento e arte de viver. 
Uma proposta voltada para o aguçamento e o aprimoramento da experiência 
corporal. Segundo o conceito da somaestesia o próprio autor profere: 
 
Ele fornece simultaneamente uma introdução às técnicas do corpo, 
um embasamento filosófico amplo do lugar (diminuto) que o corpo 
costumava ocupar na nossa cultura e perspectivas das mudanças – 
positivas e negativas – que as diversas liberações da sociabilidade 
moderna trouxeram nesse campo (SHUSTERMAN, 2012, p.13). 
 
Dada essa conceituação do termo “somaestética”, podemos utilizar 
os seus princípios basilares para dar espaço para o corpo vivo. Acreditamos 
que, por meio das práticas corporais, possamos conceber o corpo como núcleo 
organizador da nossa experiência e lugar essencial para o aprimoramento da 
acuidade somática. 
A somaestesia tem como um de seus propósitos aproximar dois 
termos historicamente emblemáticos quanto à sua separação ou junção: corpo 
e mente. Tal desejo tem como uma de suas justificativas a comprovação de 
que nossas ações ocorrem sempre corporal e mentalmente, sem que haja 
sobreposição ou hierarquia de uma em relação à outra. De acordo com 
Damásio (1996), o cérebro e o corpo encontram-se indissociavelmente 
integrados por circuitos bioquímicos e neurais recíprocos, dirigidos um para o 
outro. Existem, assim, vias de interconexão que auxiliam a comunicação entre 
essas partes e comprovam a interdependência dessas estruturas, reforçando o 




A ideia de que o organismo inteiro, e não apenas o corpo ou o 
cérebro, interage com o meio ambiente é menosprezada com 
frequência, se é que podemos dizer que chega a ser considerada. No 
entanto, quando vemos, ouvimos, tocamos saboreamos ou 
cheiramos, o corpo e o cérebro participam na interação com o meio 
ambiente (DAMÁSIO, 1996, p. 255). 
Um dos argumentos defendidos por Shusterman é que, para 
sentirmos ou até mesmo pensarmos, dependemos do corpo e, quanto maiores 
ou mais intensas forem as sensações, mais forte o corpo deverá estar.  
Outro argumento bastante pertinente é o fato de nossa ação física 
ser realizada por meio do corpo, ou seja, a nossa capacidade de agir como 
almejamos é dependente da nossa eficiência somática. Em outras palavras, a 
nossa ação intencional, para obter eficácia e sucesso somático no que 
concerne a uma boa qualidade de realização, depende, invariavelmente de 
uma percepção somática ampliada e acurada.  
Segundo Damásio (1996), a mente existe dentro de um organismo 
integrado e, para ele, as nossas mentes não seriam o que são, se não existisse 
uma interação entre o corpo e o cérebro durante o processo evolutivo, durante 
o desenvolvimento individual e no momento atual. A mente teve primeiro de se 
ocupar do corpo; caso contrário, nunca teria existido. Desse modo, ainda nas 
palavras de Damásio (1996, p. 256), “o corpo não é passivo”. Shusterman 
(2012, p. 279) ilustra essa afirmação com a seguinte passagem:  
Ainda que atos como comer e beber costumem ser classificados 
como meramente físicos, ainda assim são permeados de sentidos 
sociais, cognitivos e estéticos. Em certos contextos rituais, eles 
podem até assumir um profundo significado espiritual. Os modos 
como os ânimos e os pensamentos afetam o comer, o beber e a 
digestão, e as maneiras como esses, por sua vez, afetam 
reciprocamente nossos estados mentais, expressam uma conexão 
tão íntima “que é artificial” falar de “uma influência que se exerça por 
duas coisas separadas e entre elas”. 
 
Entretanto, a união não é totalmente harmônica. Shusterman utiliza 
a expressão “corpo-mente” para demonstrar que há um grau satisfatório de 
unidade, mas não pode afirmar que a união será garantida, pois, embora haja 
uma comunhão entre corpo e mente, os dois apresentam composições 
divergentes. Ainda que o filósofo conceba corpo e mente como composições 
distintas, não se faz necessário punir ou desvalorizar o corpo. 
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As práticas corporais visam exatamente ampliar as formas de 
nossas manifestações somáticas e nossa capacidade de experienciar o corpo, 
pois ele exerce papel fundamental nas práticas corporais de sensibilização. 
Shusterman (2012, p. 29) comenta sobre essa questão do corpo como 
instrumento e lugar-chave na experimentação somática e profere: 
 
Afinal, ainda que seja entendido como instrumento do eu, o corpo 
deve ser visto como nosso instrumento mais primordial, nosso meio 
mais básico de interagir com os diversos ambientes, algo necessário 
para toda nossa percepção, ação e pensamento. 
 
A autopercepeção somática promove a ativação da pessoa como um 
todo, e não apenas como um mero objeto submisso às premissas oriundas do 
exterior. A inspeção da experiência somática, devido ao seu caráter de 
promover a autonomia e a liberdade aos corpos, não permitiria a alguém 
permanecer passivo. Sem impor padrões, apresenta e permite aos próprios 
corpos experienciarem a força proveniente do seu interior por meio de um 
maior aguçamento somático. O cultivo do refinamento somático tem como fim 
propiciar a ampliação de um autoconhecimento de forma ativa e vitalista.  
Shusterman (2012, p. 49) infere: 
 
A rota complementar oferecida pela somaestética é corrigir a 
performance efetiva dos sentidos por meio da direção aprimorada do 
próprio corpo, já que os sentidos pertencem ao soma e por ele são 
condicionados. Se o corpo é nosso instrumento primordial para 
apreensão do mundo, então podemos aprender mais sobre o mundo 
melhorando as condições e o uso desse instrumento. 
 
Ainda na mesma obra, Shusterman (2012, p. 50) comenta a 
importância dada pela somaestética à complexidade do corpo: 
 
Ao reconhecer a complexa estrutura ontológica do corpo, que é 
simultaneamente objeto material no mundo e subjetividade 
intencional dirigida ao mundo, a somaestética se ocupa não apenas 
da forma ou representação externa do corpo, mas também de sua 
experiência vivida; a somaestética trabalha em prol de uma 
percepção aprimorada de nossos sentimentos oferecendo assim uma 
intuição maior tanto de nossos estados de espírito passageiros e de 
nossas disposições duradouras. Ela pode, assim, revelar e melhorar 
problemas somáticos que não seriam detectados, ainda que 
prejudiquem nosso bem-estar e performance. 
   




a reflexão somaestética jamais poderia pretender dotar nosso corpo 
de total transparência ou de capacidade perfeita, uma vez que nossa 
mortalidade, fragilidade e contextualidade perspectival o impedem de 
antemão. Mas o fato de que certos limites corporais básicos nunca 
podem ser superados não é um argumento convincente contra a 
tentativa de expandir, numa certa medida, nossas capacidades 
somáticas por meio da reflexão e do controle consciente explícito. 
 
Como podemos perceber a partir do que foi exposto, o corpo vivo 
representa um campo vasto, integrado e dinâmico, e não apenas um sistema 
linear, mecânico e estático.  
A compreensão do corpo em sua expressão é de suma importância 
para um entendimento mais fidedigno das suas manifestações corporais. 
Segundo Nóbrega (2005), o corpo expressa a unidade na expressão 
espontânea da sua diversidade, imbricando o mundo biológico e o mundo 
cultural, aproximando os níveis psíquicos e físicos. Com o corpo, percebemos o 
mundo, atuamos nele. É crucial termos o conhecimento de que somos corpo e 
com esse corpo nos manifestamos. 
Corroborando a temática em questão, Shusterman (2012, p. 27) 
reforça a importância do corpo na construção da nossa identidade: 
 
O corpo constitui uma dimensão essencial e fundamental de nossa 
identidade. Ele constitui nossa primeira perspectiva ou modo de 
relacionamento com o mundo, determinando (muitas vezes 
inconscientemente) nossa escolha de meios e fins ao estruturar as 
próprias necessidades, hábitos interesses, prazeres e capacidades 
de que esses meios e fins dependem para ter sentido. Isto, é claro, 
inclui a estruturação de nossa vida mental, que, no dualismo 
obstinadamente dominante de nossa cultura, é demasiadas vezes 
contraposta à experiência corporal. 
 
Shusterman (2012, p. 28) afirma que, de todas as qualidades, “o 
corpo expressa a ambiguidade do ser humano, tanto como sensibilidade 
subjetiva que experiência o mundo, quanto como objeto percebido nesse 
mundo”. Ainda nas palavras de Shusterman (2012, p. 321), 
 
a percepção reflexiva de nossos corpos nunca pode parar na pele; 
não podemos sentir apenas o corpo, separado de seu contexto 
ambiental. Assim, ao desenvolver maior sensibilidade somática para 
um maior controle somático, temos de desenvolver uma maior 
sensibilidade às condições, relações e energias imediatas ambientais 
do corpo. Em nossas ações corporais, não somos agentes 
autossuficientes, mas servos e empresários de forças maiores que 




Ao negligenciarmos nossas capacidades corporais, esquecemos, 
também, de dar a devida atenção ao exame e ao aguçamento da consciência 
dos sentimentos e das ações corporais reais, de modo que possamos utilizar 
essa reflexão somática para um maior conhecimento de nós mesmos. 
Embora esse modelo esteja em vigor na contemporaneidade, o 
oferecimento de experiências corporais que possibilitem um maior e melhor 
autoconhecimento seria essencial para um melhor cultivo melhorativo do corpo. 
Segundo Shusterman (2012, p. 31), “o soma é claramente um lugar 
experiencial chave (e não apenas um meio) do prazer”. Roble et al. (2012, p. 
308) completam: “o corpo é uma matriz de conhecimento, ainda que uma 
tradição racionalista suponha ser tal conhecimento algo enganador e perigoso 
ao exercício da reta razão”. 
Shusterman explica o porquê do uso da palavra “soma” ao invés de 
“corpo”: “Frequentemente prefiro falar de soma a falar de corpo para enfatizar 
que meu interesse é pelo corpo vivo, senciente, com sentimentos e propósitos, 
e não por um mero corpus físico de carne e osso”. Percebemos, portanto, a 
preocupação do autor, no que tange, ao propósito do conceito, para que ele 
não seja deturpado ou confundido.  
Retomando o conceito, propriamente dito, de somaestesia, temos 
que a somaestética surge como uma perspectiva de compreender a 
interdependência das duas dimensões corporais e, assim, tentar retomar o 
comportamento natural do humano nas suas relações. 
Shusterman (2012, p. 21) alerta: 
 
A consciência corporal, portanto, não é, como muitos reclamaram, 
algo cujo cultivo só diz respeito aos jovens, fortes e belos. Ainda que 
a idade e a doença tragam uma consciência somática perturbadora 
que ficamos tentados a afastar, quanto mais velho e fraco ficamos, 
mais precisamos pensar através de nossos corpos para melhorar 
nosso autouso e performance para a realização de nossas atividades 
cotidianas e de nossos objetivos. 
 
Portanto, o corpo é fonte de conhecimento, como afirmaram Roble et 
al. (2012). O conhecimento que o corpo oferta é materializado por meio do 
movimento, das percepções e das experiências. Pensemos o corpo como 
primazia na experiência e no sentido do ser humano. Concebamos o corpo 
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como elemento crucial da nossa capacidade expressiva manifestada por meio 
do movimento. 
Chauí (2011, p. 94) refere-se ao corpo da seguinte forma: “O corpo é 
um sistema complexo de afecções, seja as que se produzem nele pela ação de 
outros corpos seja as que ele produz em outros corpos”. A autora permanece 
enfatizando a importância dessas afecções, quando afirma que a mente 
percebe todas elas e, quanto mais complexa for a vivência corporal, mais apta 
estará a um grande número de ideias. 
Ainda nas palavras da filósofa (2011, p. 88), “somos relação com 
tudo quanto nos rodeia, e isto que nos rodeia são também causas ou forças 
que atuam sobre nós”.  
Temos de compreender que o corpo não é apenas o lugar crucial em 
que o ethos e os valores podem ser exibidos fisicamente e desenvolvidos 
atrativamente, mas é também o lugar em que as competências de percepção e 
de performance podem ser refinadas e lapidadas, a fim de aprimorar a 
cognição e as capacidades para a virtude de um melhor uso da força 
(SHUSTERMAN, 2012). 
Realizada essa contextualização histórica acerca das questões que 
envolvem o corpo, retomaremos as concepções em vigência na 
contemporaneidade e abordaremos as ambíguas utilizações do corpo e as 
problemáticas ali envolvidas. Gonçalves (2012, p. 14) afirma que 
  
estudos de História da Cultura e Antropologia Cultural revelam que o 
processo de desenvolvimento social, desde as sociedades mais 
primitivas até a sociedade moderna, trouxe um progressivo 
distanciamento da participação do corpo na comunicação. Nas 
sociedades mais estruturadas, em que a divisão do trabalho é 
acentuada, são menores a espontaneidade e a expressividade 
corporal, e a maior instrumentalização do corpo. 
 
Vale a ressalva de que, na Idade Média, as ações do homem em 
sua vida cotidiana estavam estreitamente relacionadas ao seu corpo, aos seus 
instintos e afetos. Porém, a expansão vertiginosa do modelo econômico atual e 
o desenvolvimento das novas tecnologias transformaram significativamente o 
comportamento do homem para com o seu próprio corpo, ocasionando uma 




Descorporalização significa, por um lado, que, ao longo do processo 
de civilização, em uma evolução contínua da racionalização, o 
homem foi tornando-se, progressivamente, o mais independente 
possível da comunicação empática do seu corpo com o mundo, 
reduzindo sua capacidade de percepção sensorial e aprendendo, 
simultaneamente, a controlar seus afetos, transformando a livre 
manifestação de seus sentimentos em expressões e gestos 
formalizados. 
 
Processos de coerções corporais foram veladamente instituídos na 
sociedade, para que o corpo passasse a ser objeto de disciplinamento rigoroso, 
a fim de que seus instintos e suas energias fossem moldados e domesticados. 
Dessa forma, o corpo tornou-se apequenado, oprimido e manipulável. 
A nossa sociedade atual apresenta demandas cada vez mais 
aceleradas e imediatistas, o que causa uma espécie de distanciamento de uma 
maior atenção somática. Segundo Shusterman (2012, p. 76), 
  
a demanda insistente por intensidades extremas não apenas ameaça 
reduzir a gama dos prazeres que sentimos, mas também reduzir 
nossa acuidade afetiva, nossa capacidade mesma de sentir nosso 
corpo com verdadeira clareza, precisão e força. 
  
Somos diariamente expostos a imagens enganosas de corpos 
perfeitos, que confundem e induzem a uma busca para alcançar o ideal 
propagado de corpo. Será que nossos corpos, realmente, estão aptos a 
encaixar-se nesse modelo padrão vigente?  Como conciliar o corpo possível e 
o corpo idealizado?  
Shusterman (2012, p. 26) corrobora os questionamentos 
supracitados, adicionando mais algumas indagações: 
 
Será que nossa cultura já não presta atenção demais ao corpo, que já 
não está excessivamente voltada para a aparência dos corpos, para 
seu peso, para a atratividade de seu cheiro, para a performance 
atlética que podem atingir por meio de drogas e disciplinas intensas 
de treinamento? Será que não estamos, assim, sofrendo de uma 
consciência corporal de proporções monstruosas, cujo crescimento 
irrefreável chega a infectar campos como a filosofia, tradicionalmente 
repeitados por se dedicar à mente e não ao corpo?  
 
É provável que essas e outras questões persistam e produzam 
outras objeções. Esse incessante fluxo de dúvidas tem, como uma de suas 
raízes, a contínua revolução da informática que propaga, em alta velocidade, 
infindáveis informações que atribulam e distorcem os nossos interesses.  
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Shusterman (2012, p. 29), atento à questão da deturpação, enfatiza:  
 
Esse desacordo incentiva a alienação somática e objetificação 
denigridora do corpo, tão comum, que o reduz a mero instrumento 
(lamentavelmente fraco e vulnerável) que apenas pertence ao eu, em 
vez de enxergar que ele constitui uma expressão sua essencial. 
 
Pensadores da Educação Física – como Bento e Moreira (2012) –, 
afirmam que o corpo se tornou parte essencial na engrenagem ideológica, 
transmutando-se em “projeto pessoal” que se quer perfeito e é tratado como 
qualquer outro produto mercadológico, perdendo, de certa forma, a sua 
individualidade.  
Tal ideal de corpo propicia uma busca desenfreada para encaixar-se 
ao modelo, ocasionando uma crise em que algumas pessoas, por muitas 
vezes, não se percebem como corpo, mas apenas como possuidoras de uma 
imagem que, pelos modelos vigentes, deve ser atraente. 
Nas palavras de Shusterman (2012, p. 32) 
 
ideais de aparência corporal, impossíveis para a maioria das 
pessoas, são ardilosamente promovidos como uma norma crucial, 
condenando vastas populações a sentimentos ilusórios de 
inadequação que as impulsionam à compra de soluções 
comercializadas. 
 
Corroborando essa temática, Wagner e Bento (2012) afirmam que o 
corpo que não alcançar o padrão estético vigente, que é propagado como 
padrão, estará fadado a ser desprezado, considerado imperfeito e indigno de 
atenção. Roble (2008, p. 71) afirma que 
 
a efervescência do corpo na atualidade pode ser entendida a partir de 
várias origens. No entanto, de modo um tanto geral, é preciso que se 
compreenda que este fenômeno não está, evidentemente, isolado do 
todo social e, por mais que pareçam fúteis e egoístas certas práticas 
e condutas de um hedonismo corporal, há aí muito sobre nós 
mesmos. Em outros termos, o que o corpo quer e pratica hoje diz 
muito sobre nosso imaginário e sobre as estruturas da razão, que não 
se desenvolvem a partir de um vazio existencial desencarnado. 
 
Tal hedonismo de contornos fragmentados sobre o corpo parece 
semelhante ao que Espinosa nomeou de “obsessão”, definida como uma 
situação na qual esquecemos o todo de nosso corpo para nos deleitarmos ou 
nos afligirmos com uma única parte dele, aquela fortemente afetada de alegria 
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ou tristeza (CHAUI, 2011). 
Retomando as palavras de Shusterman (2012): ele defende que, ao 
nos distrairmos dos nossos verdadeiros sentimentos, prazeres e capacidades 
corporais, esses ideais incessantemente divulgados também nos cegam para a 
diversidade de maneiras como podemos melhorar a nossa experiência com o 
corpo. O que impera na atualidade é o modo como nos podemos tornar 
aparentemente mais atrativos, segundo os valores dos modelos convencionais 
vigentes. 
Notemos, portanto, em diversos contextos, a supervalorização da 
forma física e a importância que esse modelo de corpo vigente exerce no 
nosso imaginário. Os valores estabelecidos e amplamente divulgados 
apresentam um ideal de corpo forte, musculoso, esbelto e distinto da média. 
Somos diariamente induzidos, pelos mais variados meios de comunicação, a 
conquistar esse modelo de corpo ideal, constantemente associado à felicidade, 
ao sucesso e à realização pessoal.  
Percebemos uma ânsia e obsessão para a conquista desse padrão 
corporal que, por vezes, se constitui como mecanismo minimizador das 
potencialidades e pluralidades do corpo, a exemplo das privações sofridas e 
impostas ao próprio corpo na tentativa de encaixá-lo nos moldes estabelecidos, 
como já dissemos aqui. A obsessão por tornar o corpo objeto de desejo é 
tamanha que, por vezes, promove o que denominados de “insensibilidade 
somática”, em que não conseguimos mais sentir o nosso próprio corpo.  
Tal insensibilidade produz prejuízos à maneira como experienciamos 
e nos relacionamos com o nosso corpo e com os outros. Essa negligência para 
com os estímulos mais sutis e sensíveis do corpo reflete uma incapacidade da 
nossa cultura de fruir com sutilezas da sensibilidade somática e da ampliação 
da consciência corporal.  
Shusterman (2012, p. 33) aborda a questão da escassez de 
sensibilidade somática e afirma: 
 
Se essa escassez de sensibilidade somaestética explicar a 
dependência cada vez maior de nossa cultura de cada vez mais 
estímulos por meio do sensacionalismo do entretenimento de massas 
e de meios muito mais radicais de busca por excitação, então essa 
dieta de excitações artificiais poderia, por sua vez, explicar como 
nossos hábitos de percepção (e até nosso sistema nervoso sensório-
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motor) são transformados de modo a elevar o limite de estímulo para 
a perceptibilidade e satisfação e a diminuir nossas capacidades de 
atenção tranquila, contínua e prolongada. O cultivo da reflexão 
somática de uma autoconsciência somática mais refinada pode tratar 
desses problemas por oferecer uma percepção mais rápida e 
confiável de quando estamos superestimulados por um excesso de 
excitações sensoriais de modo que saibamos quando recusá-los ou 
desligá-los, a fim de evitar seus danos. 
  
Shusterman (2012, p. 41) também enfatiza: 
 
Quanto mais informações e mais estímulos sensoriais nossas 
tecnologias nos fornecem, maior a necessidade de cultivar uma 
sensibilidade somaestética capaz de detectar e cuidar de ameaças de 
sobrecarga estressante. 
 
Infelizmente é notório o comportamento de uma parcela significativa 
da nossa cultura de associar, exaustivamente, a autoconsciência somática às 
formas de tornar os corpos mais atraentes segundo os termos disseminados 
pela sociedade.  
Esses padrões já instaurados, além de possuírem um caráter 
passivo e conformista, apequenam a nossa apreciação da vasta pluralidade 
das diferenças dos corpos. Não observamos, portanto, quase nenhuma 
importância atribuída ao aguçamento da consciência e da reflexão corporal, 
para que, pudéssemos nos conhecer com mais propriedade e obter uma 
melhor autofruição somática. 
Parece que estamos inseridos em uma sociedade imediatista e 
insensível às demandas e aos prazeres corporais. Buscamos soluções rápidas 
e eficientes. Shusterman (2012, p. 77), atento a essa questão, afirma: 
 
A ânsia constante de nossa cultura por intensidades cada vez 
maiores de estímulo somático na busca pela felicidade é, portanto, 
uma receita para a insatisfação crescente e para a dificuldade na 
obtenção do prazer, e nossa submissão a essas intensidades embota 
nossa percepção e nossa consciência somática. (...) O extremismo 
sensacionalista de nossa cultura simultaneamente reflete e reforça o 
profundo descontentamento somático que nos motiva 
incessantemente, mas que só é nebulosamente percebido por nossa 
consciência corporal subdesenvolvida, insuficientemente sensível e, 
portanto, compreensivelmente insatisfeita. 
 
Disciplinamento, restrição e obliteração do prazer e dos instintos são 
considerados como mecanismos de mensurar a capacidade dos esforços 
individuais para atingir a meta almejada. O corpo passou a ser controlado, 
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medido e aferido por fitas, balanças, paquímetros, adipômetros e, 
principalmente, pelos olhares. Tais comportamentos são interpretados como 
incentivadores e estimuladores de alegrias para a conquista das metas. 
São desconsiderados e negligenciados questionamentos como: De 
onde vêm os parâmetros que definem o belo?; Qual a minha concepção de 
beleza?; Até que ponto a minha referência de beleza está incrustada nos ideias 
sociais?; O que se revela em um corpo idealizado? A máxima imperativa é a 
busca “às cegas” do corpo ideal. Destarte, percebemos que fatores geridos 
pela sociedade se ofuscam por trás do imaginário do corpo. Logo, a cultura que 
nos forma e aquela que estamos inseridos informam lógicas e comportamentos 
acerca do corpo. 
Averiguar os modos pelos quais o homem se relaciona com o seu 
corpo tornou-se uma problemática multifacetada, em que questões de 
divergentes esferas, como ética e estética influenciam diretamente no 
comportamento contemporâneo e precisam ser também consideradas. Azeredo 
(2008, p. 98) afirma: 
 
É no corpo que se vai gravando a história da cultura a que ele 
pertence. Desde o momento de seu nascimento, o homem é moldado 
para pertencer a um grupo, com regras éticas e estéticas 
estabelecidas. Em um dado espaço-tempo histórico, a cultura exige 
que as mulheres de um determinado grupo social sejam gordas, em 
outro momento, que sejam muito magras, estabelece-se um ideal de 
lábios enormes, seios grandes, cinturas finas e outras inúmeras e 
variáveis regras a serem seguidas pelos componentes do grupo. A 
construção da identidade passa, fundamentalmente, pelo corpo. 
 
O corpo apresenta-se como uma área em potencial para os 
interesses e as explorações comerciais, uma vez que ele se tornou objeto e 
suporte para exercícios e manifestações de potência. 
Atrelada a essa questão dos valores associados à exposição do 
corpo, a mídia fomenta desejos e dissemina mecanismos para modificar, 
moldar e enquadrar o corpo no padrão estético vigente. Dietas, cirurgias 
plásticas e exercícios surgem como maneiras de atingir o corpo perfeito. 
De acordo com dados de 2013, disponibilizados pela International 
Society of Aesthetic Plastic Surgery (ISAPS), o Brasil lidera o ranking de 
cirurgias plásticas no mundo. As cirurgias mais frequentes no País são as 
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lipoaspirações, os implantes de próteses mamárias, as rinoplastias e as 
abdominoplastias. 
Ao todo, no mundo, o procedimento mais popular é a aplicação da 
toxina botulínica. As mulheres representam 87,2% das pessoas que fizeram 
cirurgia plástica, num total de mais de 20 milhões. Já os homens aparecem 
com 12,8% - mais de três milhões - do total de pacientes de cirurgia plástica. 
Em 2014, A International Society of Aesthetic Plastic Surgery 
(ISAPS), também divulgou novos dados sobre a realização de cirurgias 
plásticas no mundo. No total de procedimentos realizados, o Brasil ocupa o 
segundo lugar no ranking perdendo apenas para os Estados Unidos.  
 A Sociedade Brasileira de Cirurgia Plástica realizou, em 2009, uma 
pesquisa em que apontou que a maioria das cirurgias estéticas, excetuando as 
de pequeno porte é realizada em pessoas na faixa etária compreendida entre 
19 e 50 anos (72%), mais especificamente, 38% de 19 a 35 anos e 34% de 36 
a 50 anos. No período de um ano foram realizadas aproximadamente 629 mil 
cirurgias plásticas no Brasil, o que equivale a, praticamente, 178 por ano, por 
profissional, 15 por mês e 4 por semana. A maior quantidade de procedimentos 
realizados é de caráter privado, realizada em hospitais particulares (58%) e 
custeada pelo próprio paciente. 
Contraditoriamente, a possibilidade de modificação corporal tende a 
direcionar os corpos para uma homogeneidade, recorrendo, dessa forma, a um 
padrão já estigmatizado, pois o modelo é socialmente aceito e buscado. Assim, 
os corpos distintos, por natureza, buscam uma uniformidade quanto às suas 
aparências. Azeredo (2008, p. 107) enfatiza: 
  
A mídia e o mercado exploram exaustivamente o corpo. Rostos, 
seios, nádegas, bocas, olhos, pernas são expostos em jornais, 
revistas, televisão, cinema. Nesses meios são exploradas conforme a 
imagem de um ideal estético subordinado à idéia do consumo do 
corpo. 
 
O ideal da magreza traz consigo adendos, como adereços e 
maquiagens que transformam o corpo. Ou seja, homogeneíza um 
comportamento que padroniza a estrutura física ao estilo vigente. Com certa 
frequência, encontramos nas mais diversas mídias impressas, matérias que 
abordam e exploram exaustivamente os fragmentos corporais. Tais mídias 
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exploram a imagem de um ideal estético conforme a ideia do consumo do 
corpo.       
A tentativa de modificar o próprio corpo expressa um comportamento 
que tende à aceitação ou à negação de si mesmo? O corpo passa a ser então 
objeto de manipulação, investigação científica, multiplicidade de instintos em 
constante conflito ou veiculo relacional do sujeito com o mundo? Os ideais de 
beleza estão imbricados com a indústria, o consumo e a produção. O conceito 
de belo contemporâneo está atrelado à projeção da mídia destinada a nos 
manter aprisionados a um desejo de um único ideal de beleza?  
Comportamentos extremos no que diz respeito à modificação do 
corpo sempre existiram durante a história da humanidade. Atualmente, 
podemos encontrar, com facilidade, grupos denominados body-building e body-
modification.  
Temos, pois, que os “body building” se referem à noção 
personificada da força presente no imaginário da Educação Física: a 
construção do corpo como uma necessidade para adequar-se a um 
determinado padrão de perfectibilidade e harmonia na musculatura corporal; as 
dietas ricas em proteínas; a ocorrência de períodos que oscilam entre 
alimentos ricos em carboidratos e restrições extremas do macronutriente; a 
ingestão de suplementos alimentares e o uso recorrente de ergogênicos ilícitos, 
além de rotinas exaustivas de variadas atividades físicas são componentes 
imprescindíveis na vida dos participantes deste grupo. Já os body modification 
se relacionam com a imposição da transformação social do corpo, que coloca 
as pessoas na fronteira entre masculino e o feminino, entre o natural e a 
metamorfose. As tatuagens ocupam boa parte da superfície do corpo e as 
roupas tendem a ser bem exóticas. 
Investigando um pouco mais sobre o mundo dos body-building e 
sobre a proposta de forjar um corpo ou, até mesmo, de construir um corpo com 
volume muscular acentuado, Courtine (1995, p. 82) afirma: 
 
Antes de tudo, o espetáculo está nas ruas. Entre a multidão de 
passantes, os bodybuilders destacam-se por sua forma de andar: 
braços afastados, cabeça enfiada no pescoço, peito abaulado, 
rigidez, balanço mecânico. O body-builder não anda; ele conduz seu 
corpo exibindo-o como um objeto imponente. Não ao modo do obeso, 
este outro indígena das multidões americanas, que arrasta sua 
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anatomia como um fardo que o entrava e o estigmatiza. O corpo do 
body-builder pretende, ao contrário, tirar todo o benefício do peso no 
campo do olhar, saturá-lo de massa muscular. ‘Impor-se’ pesar no 
olhar alheio [...]. 
 
O corpo humano passa a ser, então, manipulável e moldado. Em 
muitas academias o culto ao corpo baliza as ações e corrobora uma árdua 
busca incansável para atingir os moldes e os modelos aceitáveis. A superação 
dos limites é palavra de ordem para angariar os contornos corporais ideais. 
O excesso de exercícios físicos, associado a dietas e, na maioria 
dos casos, ao uso de esteroides provoca modificações físicas tão significativas 
que, muitas vezes, alteram a visão de quem nós somos: a nossa relação com o 
espaço muda devido ao aumento considerável de massa muscular, pois há 
uma íntima relação entre o corpo, o espaço e o tempo. Ainda nas palavras de 
Courtine (1995, p.86), 
 
o body-building e a constelação de práticas que desenvolveram no 
mesmo período e que se parecem com ele de perto ou de longe 
jogging, aeróbica, regimes de baixas calorias, ou ainda o 
desenvolvimento sem precedentes de cirurgia plástica..., todas essas 
técnicas de gerenciamento do corpo que floresceram no decorrer dos 
anos 80, são sustentadas por uma obsessão dos invólucros 
corporais: o desejo de obter uma tensão máxima da pele; o amor pelo 
liso, pelo polido, pelo fresco, pelo esbelto, pelo jovem; ansiedade 
frente a tudo o que na aparência pareça relaxado, franzido, 
machucado, amarrotado [...] uma contestação ativa das marcas do 
envelhecimento no organismo. Uma negação laboriosa de sua morte 
próxima. 
 
A sociedade ocidental, em parte, está marcada por uma incessante 
luta pela eterna jovialidade. A cultura do Ocidente está possuída pela busca do 
que a psicologia analítica denominou de “arquétipo do PuerEternus”, ou seja, o 
“eternamente jovem”, que se distancia do seu arquétipo complementar, o 
Senex, o velho, dificultando as vivências simbólicas do envelhecimento e da 
preparação para a morte (OLIVEIRA; CALLIA, 2005). 
Os avanços tecnológicos tornaram a morte algo aparentemente 
distante. Vivemos em uma sociedade onde manter a vida e reduzir o sofrimento 
físico se tornaram valores supremos, e morrer virou sinônimo de fracasso e de 
incompetência médica. O corpo, dessa forma, manifesta todos os sinais da 
velhice e, consequentemente, da finitude, sendo, portanto, objeto a ser 
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modificado e submetido a inúmeros procedimentos cirúrgicos e plásticos para 
atenuar e obscurecer os sinais do envelhecimento (MENEZES, 2004). 
Percebemos uma incongruência relacionada às temáticas corporais. 
Temos que o corpo recebe, concomitantemente, uma apreciação e uma 
depreciação. Constantemente, ele é mostrado, é explorado, é violentado e 
banalizado, e, por vezes, é utilizado como se pudesse ser exposto 
corriqueiramente à intervenção e ao consumo. 
A imagem de um corpo perfeito tem aprisionado e restringido o 
conceito de beleza, limitando-o a um modelo estanque e idealizado. Tal ideal, 
além de não ser autêntico, é dificilmente alcançado e, muitas vezes, não 
contribui para melhores ganhos e aumento da saúde. O modelo de corpo e de 
aparência geralmente não possui confluência com o bem-estar e a saúde, haja 
vista as restrições e as rotinas extenuantes de exercícios necessárias para a 
meta ser atingida. 
A hipervalorização dos contornos corporais, promovida pela mídia, 
pelo mercado do consumo e, muitas vezes, pela ciência, provoca uma inversão 
de valores. O corpo passa a ser consumível. Passa a ser comprado. Pouco 
vivido e as experiências de movimentação se restringem aos objetivos e as 
metas. A prática com o fim em si mesma e realizada por prazer está sendo, 
paulatinamente extinguida.   
Todos os fatos acima mencionados nos remetem ao princípio da 
dualidade proposto por Platão. Logo, percebemos o alto preço ainda pago 
pelos corpos por essa tradição filosófica clássica. Gonçalves (2012, p. 174, 
175) complementa: 
 
A concepção dualista perpassa a história da Educação Física, 
estando implícita nas tendências à biologização, à militarização e à 
higienização, que ainda hoje persistem na prática pedagógica de 
muitos profissionais dessa área. Nessa perspectiva, a Educação 
Física ignora a globalidade do ser humano, ao visualizar o corpo 
como algo independente, dissociado do homem como um todo. Essa 
forma se revela em práticas que reduzem a ação educativa a um 
processo de adestramento físico e resumem seus objetivos na 
manutenção da saúde corporal, na aquisição de aptidão física e no 
desenvolvimento de habilidades motoras e desportivas. 
 
Seria a Educação Física uma promotora do ideal de corpo vigente? 
A manutenção e a promoção da saúde é verdadeiramente considerada nas 
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práticas corporais? Caberia à Educação Física ressignificar seus conceitos e 
repensar sua prática?  
Cabem as reflexões para pensarmos os conceitos de força não só 
restritos ao corpo, mas também ampliados a tudo que existe. Todo e qualquer 
ente orgânico ou inorgânico pode ser compreendido como multiplicidade de 
forças. Estaria, portanto, a ciência contemporânea inerte e passiva, servindo 
apenas para o aumento da força de poucos? 
Podemos ainda trazer à luz um conceito aparentemente interessante 
para o argumento em questão: anunciaremos o conceito grego de euexia para 
tentar retomá-lo e aproximá-lo do universo já instituído da Educação Física. 
Tal aproximação visa retomar o corpo como matriz estética e 
experienciável que possa fluir livremente, com a sua força potencialmente ativa 
e vitalista. Notamos uma estreita relação entre a euexia e a força ativa, aquela 
que corresponde ao papel protagonista do sujeito, como veremos adiante, pois 
ambas coadunam para uma melhor forma de lidar com as possibilidades 
plurais de manifestações corporais. Ressaltamos que não há pretensão de 
erigir e, consequentemente, estabelecer uma forma única e correta de 
experienciar o corpo. 
Esses fatores, conceitualmente imbricados, nos incentivaram a 
retomar o conceito euexia e aproximá-lo do fenômeno da força tresvalorada no 
sentido da educação do corpo, pois acreditamos que a euexia trará 
contribuições profícuas ao tema.  
É fato que um conceito grego não consegue ser explicado de 
maneira linear. Entretanto, se fôssemos definir euexia, poderíamos associá-la 
ao vigor físico (força física), o que remete a um cuidado mais atento aos 
desejos emanados do próprio interior do ser. Tal conceito da concepção grega 
pode ser compreendido também como vigor, elegância, maneira de se 
comportar e postura (HAWEE, 2004). 
Toda essa definição pressupõe uma ação oriunda de uma 
disposição, como já mencionamos, do interior do próprio ser do grego. Livre da 
compreensão contemporânea presente no imaginário da Educação Física, que, 
em sua grande maioria, possui uma força cuja direção energética é proveniente 




Já o caráter energético da euexia assume uma conduta da norma 
estética interna ao sujeito. Uma volição energética oriunda do interior do ser 
como uma força afirmadora que nega a moral externa, em virtude da sua 
capacidade expansiva e dominadora. Elrick (1980, p. 698) afirma:  
 
É importante salientar que euexia não é um sinônimo para a medicina 
preventiva, e que a prevenção de doenças, por si só não resulta em 
euexia. Na verdade, a prevenção de doenças é um dos subprodutos 
da euexia. As recompensas de euexia vão além da diminuição da 
incapacidade, morte prematura, e os gastos excessivos de recursos 
para tratar a doença. Os benefícios mais imediatos são maior prazer 
de vida, mais e melhor desempenho no trabalho, e a manutenção do 




Ainda sobre o conceito de euexia Elrick (1980, p. 698-699) diz: 
 
Ótima saúde e atividade física são inseparáveis, um sem o outro é 
inconcebível. A boa condição física é usada para significar a 
habilidade ou capacidade de lidar com toda a gama de situações da 
vida. É a medida funcional, provas de saúde e tem múltiplas 




Sabemos que as considerações deste capítulo e sobre o que se diz 
sobre o corpo, e o que se produziu historicamente a respeito dessa realidade 
não passam de interpretações e perspectivas. Reiteramos o intuito primeiro do 
estudo de gerar uma reflexão acerca da temática e enfatizamos o objetivo de 
não erigir verdades claras e distintas sobre o corpo.   
                                                 
1
 It is important to point out that euexia is not a synonym for preventive medicine, and that 
disease prevention per se does not result in euexia. Actually, disease prevention is one of the 
by-products of euexia. The rewards of euexia go beyond the decrease indisability, premature 
death, and the excessive expenditures of resources to treat disease. The More immediate 
behefits are greater enjoyment of life, more and better work performance, and the maintenance 
of physical and mental vigor with advancing age. 
2
 Optimal health and fitness are inseparable, one without the other is inconceivable. Fitness is 
used to mean the ability or capacity to cope with the entire gamut of life situations. It is the 
functional measure and evidence of health and has multiple dimensions: physical, intellectual, 
psychological, and spiritual. 
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3 NOTAS BIOGRÁFICAS SOBRE NIETZSCHE 
 
Um dos mais profundos, intrigantes, enigmáticos e difamados 
filósofos de todo o Ocidente, Friedrich Nietzsche (1844 – 1900), filósofo 
alemão, está, certamente, à frente do cânone intelectual ocidental, juntamente 
com nomes como Karl Marx (1818 – 1883) e Sigmund Freud (1856 – 1939). 
Seu pensamento pode ser considerado marcante, no que concerne 
a crítica à moral e à tradição filosófica clássica e moderna. Suas obras 
possuem caráter polêmico, questionam os valores que obliteram a vida e 
fortalecem uma filosofia em que a afirmação e a expansão da vida são 
princípios basilares (MARCONDES, 2007).  
Para o filósofo alemão, o procedimento investigativo da genealogia 
dos valores possui caráter de primeira grandeza, pois toda valorização, 
interpretação ou aceitação dos valores condiciona o caminho pelo qual a 
humanidade percorrerá. 
Reale e Antiseri (2008, p. 3) descrevem o filósofo com propriedade, 
no que concerne aos seus princípios fundamentais, e enaltecem o legado 
deixado pelas obras: “Crítico impiedoso do passado e profeta ““inatual”” do 
futuro, dessacralizador dos valores tradicionais e propugnador do homem que 
ainda está por vir, Friedrich Nietzsche (1844-1900) é um pensador cuja obra 
deixou marca decisiva”. Características como essas são fruto do espólio 
deixado pelo seu estilo peculiar de pensar, que o tornou um questionador 
ferrenho dos valores e das instituições de sua época.   
Homem à frente de seu tempo, aos 24 anos foi nomeado professor 
catedrático de filologia na Universidade Suíça da Basiléia, antes mesmo de ter 
conquistado o doutorado. Seus escritos abordam temas diversos, como 
política, ética, corpo, música e epistemologia. Possui um talento estilístico na 
escrita, intercalando, em suas obras, estilos como o discurso contínuo, o 
autobiográfico e as parábolas. E, na maior parte de seus escritos, adota o 
aforismo como modo de expressão primordial. 
Nietzsche absorveu influências significativas na sua filosofia. Alguns 
nomes, como o filósofo Arthur Schopenhauer, Ritschl, o músico Richard 
Wagner e um seleto grupo de filósofos gregos, marcaram decisivamente a sua 
forma de pensar. Entretanto, os gregos admirados e mencionados são os 
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gregos pré-socráticos (século VI a.C.); Heráclito e Empédocles são alguns dos 
nomes. Para Nietzsche, a Grécia da tragédia antiga, em que o coro era o 
momento essencial, era, em seu todo digna de admiração e respeito devido à 
sua forma altiva de afirmar a vida (REALE; ANTISERI, 2008). Tal apreço pela 
Grécia antiga se deve ao fato de ser a civilização grega, para Nietzsche, 
detentora de uma intensa aceitação da vida. Azeredo (2008, p. 93) comenta:  
 
Não obstante, a Grécia antiga é elogiada como uma civilização 
saudável e forte o bastante para fazer da arte uma terapêutica contra 
o desânimo e capaz de tornar a existência mais bela e mais digna de 
ser vivida. O destaque outorgado pelo filósofo aos gregos está em 
sua capacidade de enfrentar a vida, de experienciar os horrores da 
existência, encarando o pessimismo como componente do existir. O 
filósofo afirma que a arte salva o homem grego, ameaçado diante do 
extremo perigo do pessimismo e do aniquilamento. 
 
Ao mencionar a passagem da visão mitológica para a visão 
científica, Nietzsche acredita ter havido uma perda essencial nesse percurso. 
Destarte, o homem reduz a sua força e a volição dos seus instintos. É devido a 
esse fator que Nietzsche propõe retomar o espírito dionisíaco, sucumbido, 
atualmente, em virtude do excesso de racionalidade. Barranechea (2014, p.73) 
afirma: 
 
Após 1886, inspirado na era trágica dos gregos, na memória dessa 
época afirmativa e saudável que celebrou todos os instintos vitais e 
todas as forças terrestres, Nietzsche prognostica um futuro 
revolucionário que abalará as estruturas da decadente cultura 
racionalista socrático-platônica, que fincou todas as suas expectativas 
em um utópico além-mundo. 
 
  Para Nietzsche, esse excesso de razão pode ser curado com a 
retomada da arte trágica. Na Antiguidade havia um equilíbrio entre o espírito de 
Dionísio, símbolo da força, do excesso, da embriaguez, e o espírito de Apolo – 
senso da medida, do sonho e do equilíbrio. Hoje há uma sobreposição da 
racionalidade, ou seja, do espírito apolíneo, e isso, para Nietzsche, 
desintensifica a vida.  
Essa desintensificação é compreendida como negação da vida. 
Gane (2006, p. 18) afirma: “Essa visão fundamentalmente estética do mundo 
primitivo de Dionísio é suprimida pela cultura helênica posterior, que culmina 
em Sócrates (469-399 a. C.)”. Para Nietzsche, Sócrates foi hostil à vida 
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privando-a de manifestar sua plena expressão, destruindo a admiração pelo 
dionisíaco. Nesse contexto, a busca desenfreada pela verdade e pela 
racionalidade é uma tentativa inglória de estabelecer algum controle sobre o 
mundo real, apequenando e obliterando o potencial criador e expansivo 
pertinente à vida. 
Nietzsche (2008, p.15) afirma: “Sou um discípulo do filósofo Dionísio, 
preferia antes ser um sátiro a ser um santo”. Percebemos, dessa forma, que a 
filosofia de Nietzsche possui um audaz poder vitalista que profere um “sim” à 
vida. Vejamos alguns trechos do sumário cronológico da vida de Nietzsche 
(NIETZSCHE, 2008, p. 7-12): 
 
1844 - 15 de outubro: Friedrich Wilhelm Nietzsche nasce em Röcken, na 
Saxônia. Seu pai, Karl Ludwig Nietzsche, é o pastor do lugar. Tanto ele como a 
esposa, Franziska, são filhos de pastores luteranos. 
1849 - Em julho, morte do pai aos 36 anos; segundo diagnóstico da época, por 
“amolecimento do cérebro”. 
1850 - A família – o garoto, a mãe, a irmã, a avó paterna e duas tias – muda-se 
para Naumburg, na Turíngia. 
1851 – Entra para o ginásio de Naumburg. Primeiros ensaios com a poesia. 
Paixão pela música. Fortemente impressionado pelo Messias de Haendel. 
1858 - É admitido na Escola de Pforta, um prestigioso internato de educação 
clássica. Precisa usar óculos de lentes grossas, para miopia. Primeiro escrito 
autobiográfico: “Da minha vida”. 
1869 – Por recomendação de Ritschl, é chamado para a cadeira de filologia 
clássica da Universidade da Basiléia, na Suíça. A universidade de Leipzig 
concede-lhe o doutorado, sem tese nem exames. 
1872 - Publicação de O nascimento da tragédia [a partir] do espírito da música 
(janeiro). 
1873 – Escreve e publica a primeira das Considerações Extemporâneas, 
“David Strauss, o crente e o escritor”. Sofre de cefaleias e problemas com a 
visão. A partir deste ano estará sempre doente. 
1874 – A segunda Extemporânea é publicada. 
1878 – Em maio, publicação de Humano demasiado humano. 
1881 – Publica Aurora em junho. 
1882 – A gaia ciência publicado em agosto. 
1883 – Fevereiro: escreve a primeira parte de Assim falou Zaratustra. 
1885 – Zaratustra, quarta parte – impressa em pequena edição privada. 
1886 – Escreve, e publica às próprias custas, a sua obra central: Além do bem 
e do mal. Prelúdio a uma filosofia do futuro (agosto). 
1887 – A genealogia da moral escrito em julho e publicado em novembro. 
1888 – Escreve e publica O caso Wagner; abandona o projeto de A vontade de 
poder; planeja uma Tresvaloração de todos os valores; escreve O crepúsculo 
dos ídolos, O anticristo e Ecce Homo; conclui os Ditirambos de Dionísio; 
prepara Nietzsche contra Wagner, reunindo trechos de obras anteriores. 
1889 – 3 de janeiro: colapso. 
48 
 
1890 – Em maio, Nietzsche passa a viver sob os cuidados da mãe, em 
Naumburg, na casa de sua infância. 
1900 – Morte de Nietzsche, em 25 de agosto. 
 
São notórias, a partir desse pequeno panorama cronológico da vida 
do filósofo, a sua distinção intelectual e a intensidade na escrita de suas obras. 
Problemas de saúde o forçaram a se aposentar precocemente, levando-o a ter 
um estilo de vida solitário. Friedrich Nietzsche, em uma de suas obras, ensaia 
uma breve apresentação sobre si mesmo: 
 
Prevendo que dentro em pouco devo dirigir-me à humanidade com a 
mais séria exigência que jamais lhe foi colocada, parece-me 
indispensável dizer quem sou. Na verdade já se deveria sabê-lo, pois 
não deixei de “dar testemunho” de mim. Mas a desproporção entre a 
grandeza de minha tarefa e a pequenez de meus contemporâneos 
manifestou-se no fato de que não me ouviram, sequer me viram. Vivo 
de meu próprio crédito; seria um mero preconceito, que eu viva?... 
Basta-me falar com qualquer “homem culto” que venha à Alta 
Engadina no verão para convencer-me de que não vivo... Nessas 
circunstâncias existe um dever, contra o qual no fundo rebelam-se os 
meus hábitos, e mais ainda o orgulho de meus instintos, que é dizer: 
Ouçam-me! Pois eu sou tal e tal. Sobretudo não me confundam!”. 
(NIETZSCHE, 2008, p. 15). 
 
Dotado de uma forma bem peculiar de escrita e pensamento, 
Nietzsche é considerado por muitos um filósofo da desconstrução e configura-
se como um questionador de todo e qualquer ideal que balize a nossa conduta. 
Nietzsche (2009, p. 35) declara: “O ar ruim! O ar ruim! Esta oficina onde se 
fabricam ideais – minha impressão é de que está fedendo de tanta mentira”. 
 Afirmando que nenhum valor está imune, haja vista que todos, sem 
exceção, foram criados por homens, em algum momento e, portanto, são 
humanos, demasiado humanos, o filósofo aponta: 
 
O que a humanidade até agora considerou seriamente não são 
sequer realidades, apenas construções; expresso com mais rigor, 
mentiras oriundas dos instintos ruins de naturezas doentes, nocivas 
no sentido mais profundo – todos os conceitos: “Deus”, “alma”, 
“virtude”, “além”, “verdade”, “vida eterna”... (NIETZSCHE, 2008, p. 
47). 
 
Possuidor de uma filosofia vitalista, o filósofo é conhecido, 
sobretudo, por filosofar a golpes de martelo. Nietzsche (2008, p.103) afirma: 
“Eu sou o primeiro imoralista: e com isso sou o destruidor par excellence”. 
Também conhecido como filósofo da suspeita, Nietzsche nos convida a duvidar 
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de todas as nossas convicções, certezas e dos nossos pré-juizos. O próprio 
Nietzsche (2008, p. 33) assegura: “Sou muito inquiridor, muito duvidoso, muito 
altivo para me satisfazer com uma resposta grosseira”. 
Muito embora ele seja famigerado pelo seu poder de demolição, é 
possível encontrar em sua obra uma crítica aos valores tradicionais e uma 
tentativa de retomar os valores primitivos, como mencionamos.  Tais teorias 
acerca das morais e das certezas possuem impulsos que tendem a obliterar a 
vida, tornando o homem débil, assim como afirmam Reale e Antiseri (2008, 
p.10): 
 
A crítica ao idealismo, ao evolucionismo, ao positivismo e ao 
romantismo não cessa. Essas teorias são coisas ““humanas, 
demasiada humanas””, que se apresentam como verdades eternas e 
absolutas que é preciso desmascarar. 
 
Ciente de que sua obra seria compreendida por poucos de sua 
época, Nietzsche (2008, p. 50) afirmou antecipadamente: “Tampouco é ainda o 
meu tempo, alguns nascem póstumos”. E conclui seu presságio ainda na 
mesma página: “Mas seria completa contradição, se já hoje eu esperasse 
ouvidos e mãos para as minhas verdades: que hoje não me ouçam, que hoje 
nada saibam receber de mim, é não só compreensível, parece-me até justo”. 
Atualmente, podemos considerar que a profecia afirmada pelo próprio 
Nietzsche se concluiu, pois seu pensamento tornou-se uma grande referência 
do século XX e XXI.  
O pensamento de Nietzsche permanece atemporal, no que tange às 
questões da moral, da estética, da verdade, da força e da ciência. Porém, suas 
ideias e seus conceitos possuem um pluralismo e uma interdependência que o 
torna complexamente simples. Seus conceitos são imbricados, e dificilmente 
conseguiremos apresentar um conceito único de todo o seu pensamento. Muito 
embora haja essa interdependência conceitual nas obras do filósofo, faremos 
um recorte de alguns conceitos centrais que julgamos importantes para a 
compreensão e o conhecimento sucinto do seu pensamento. 
 Dentre alguns dos conceitos mais relevantes do filósofo alemão, 
temos a genealogia da moral, nome, também, de uma das suas obras. Nicola 




As doutrinas éticas do passado sempre viram nos valores morais um 
sistema absoluto e universal independente do período histórico e da 
localização geográfica. A hipótese genealógica de Nietzsche sugere, 
ao contrário, a possibilidade de desenvolver uma história dos valores 
morais identificando o seu nascimento em condições histórico-sociais 
específicas. O efeito é obviamente uma relativização dos próprios 
valores, capaz de revelar o conteúdo humano (demasiado humano, 
no dizer de Nietzsche) que está na sua base. 
 
Desse modo, o filósofo busca investigar o nascimento desses 
valores e identificar quem os fez, retirando-os da condição de verdades 
absolutas. Nietzsche (2009) sugere considerá-los como elemento indispensável à 
realização de uma crítica aos valores morais, colocando-os em suspeita e 
investigando-os por meio do método genealógico. 
Tal comportamento de confrontar e investigar os valores deu origem 
ao que Nietzsche denominou de tresvaloração de todos os valores. 
Etimologicamente o prefixo tres- supõe um movimento de transpor, ultrapassar 
os valores convencionais já existentes. Esse é o intuito. Buscar ir além dos 
modelos que apequenam a vida. Acerca dos valores morais existentes, 
Nietzsche (2008, p. 102) afirma: 
  
Mas a minha verdade é terrível: pois até agora chamou-se à mentira 
verdade. – Tresvaloração de todos os valores: eis a minha fórmula 
para um ato de suprema autognose da humanidade, que em mim se 
fez gênio e carne. 
  
Foi com esse ímpeto e vontade de derrubar todas as sentenças 
morais que inibem e obliteram a vida que Nietzsche descreveu qual o seu 
dever e sua tarefa como pensador: 
 
Minha tarefa de preparar para a humanidade um instante de suprema 
tomada de consciência, um grande meio dia em que ela olhe para 
trás e para adiante, em que ela escape ao domínio do acaso e do 
sacerdote, e coloque a questão do por quê?, do para quê? pela 
primeira vez como um todo –, essa tarefa resulta necessariamente da 
compreensão de que a humanidade não segue por si o caminho reto, 
que não é regida divinamente, que na verdade, sob as suas mais 
sagradas noções de valor, foi o instinto de negação, de degeneração, 
o instinto de décadence que governou sedutoramente. A questão da 
origem dos valores morais é para mim, portanto, uma questão de 
primeira ordem, por que condiciona o futuro da humanidade 
(NIETZSCHE, 2008, p. 76). 
 
Outro conceito bastante contundente e, certamente, o mais 
disseminado do filósofo é o anúncio da morte de Deus. Nietzsche acredita que, 
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com a morte de Deus, todos os valores e ideais se findam. Nicola (2005, p. 
413) afirma:  
 
O anúncio da morte de Deus, o núcleo central da reflexão de 
Nietzsche, indica o progressivo desaparecimento na cultura do 
homem moderno de todas as filosofias, religiões ou ideologias que no 
passado exerciam a tarefa de iludi-lo e consolá-lo. 
 
É importante ressaltarmos que o Deus mencionado e “morto” pelo 
filósofo significa o somatório dos valores tidos, até então, como superiores e 
sagrados. A morte desse Deus remete a um dizer “sim” à vida, pois agora não 
mais existem valores que a reduzam. Ciente do seu objetivo e convicto na sua 
missão de destruir os ídolos que balizaram a vida, Nietzsche (2008, p. 15) 
afirma: 
  
A última coisa que eu prometeria seria “melhorar” a humanidade. Eu 
não construo novos ídolos; os velhos que aprendam o que significa 
ter pés de barro. Derrubar ídolos (minha palavra para ““ideais””) – isto 
sim é meu ofício. 
 
Com o fim de Deus, se finda também uma forma de pensar que 
Nietzsche nomeou de “estrutura religiosa do pensamento”. Nossos valores 
servem para nos deixar amparados e seguros. O homem sem algum ponto de 
referência tem medo de enfrentar a vida. Após a morte de Deus, nada mais 
ocupa o lugar do absoluto, pois este está perempto. O vazio ocasionado pela 
ausência desses valores é, para o homem, insuportável. Reale e Antiseri 
(2008, p.10) afirmam:  
 
A morte de Deus é fato que não tem paralelos. É acontecimento que 
divide a história da humanidade. Não é o nascimento de Cristo, e sim  
a morte de Deus, que divide a história da humanidade. 
 
Prosseguindo com os conceitos do filósofo, abordaremos o niilismo 
que, recebe um duplo significado nas obras de Nietzsche. Etimologicamente, a 
palavra oriunda do latim tem em sua raiz nihil, que significa “nada”. Após o 
grande anúncio da morte de Deus, todas as ilusões e os valores recaem sobre 
si mesmos e, dessa forma, o que resta é o nada. Reale e Antiseri, a partir do 




Caem assim “as mentiras de vários milênios” e o homem permanece 
só. Não há valores absolutos; aliás, os valores são desvalores; não 
existe nenhuma estrutura racional e universal que possa sustentar o 
esforço do homem; não há nenhuma providência, nenhuma ordem 
cósmica. 
 
A busca insistente por sentidos em nossa vida é uma forma de 
fortalecimento e perpetuação dos valores morais. Entretanto, o niilismo nos 
ensina que os acontecimentos não possuem sentidos. Devemos, pois, aceitá-
los e afirmá-los.  
Nietzsche divide o conceito em duas formas: a forma passiva, 
aquela que nega o mundo real, das pulsões e dos afetos, em nome de uma 
vida outra e de um mundo ideal. Tal niilismo é fruto do cristianismo e de 
filósofos, como Platão e Aristóteles. Já a segunda interpretação dada pelo 
filósofo, nomeada de “niilismo ativo” pode ser compreendida como a 
capacidade de aceitar e suportar o nada, a ausência de leis morais, de valores 
que balizem e direcionem a vida. 
Aceitar o mundo da forma que ele é. Nietzsche utiliza a expressão 
amor fati para descrever a capacidade afirmativa de Dionísio de dizer “sim” à 
vida. Dionísio aceita o mundo como ele é e despreza toda e qualquer ação que 
o torne distante do mundo real, das pulsões e da matéria. A vida não deve ser 
modificada ou reformulada diante das promessas de uma vida outra. Nietzsche 
(2008, p.49) profere:  
 
Minha fórmula para a grandeza no homem é amor fati: nada querer 
diferente, seja para trás, seja para frente, seja em toda a eternidade. 
Não apenas suportar o necessário, menos ainda ocultá-lo – todo 
idealismo é mendacidade ante o necessário – mas amá-lo... 
 
Tal conceito remete ao amor pelo real, pela ocorrência, pelo 
encontro. Amor fati apresenta-se na obra de Nietzsche como uma tese 
contrária aos ideais dos valores morais. E, para que exista, de fato, o espírito 
dionisíaco de amor fati, é necessário que haja a desconstrução dos ídolos, 
pois, caso insistamos com os valores supremos, como princípio norteador da 
vida, permaneceremos vítimas de uma ilusão. Nietzsche (2008, p. 23) relata: 
 
De fato, assim me aparece agora aquele longo tempo de doença: 
descobri a vida e a mim mesmo como que de novo, saboreei todas as 
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boas e mesmo pequenas coisas, como outros não as teriam sabido 
saborear – fiz da minha vontade de saúde, de vida, a minha filosofia. 
 
Percebemos a capacidade afirmativa do filósofo de amar e aceitar 
até mesmo os momentos de doença, apropriando-se dos acontecimentos para 
valorizar e intensificar ainda mais a vida. Enfatizando a sua capacidade 
afirmadora, Nietzsche (2008, p. 47) revela: “Não quero em absoluto que algo se 
torne diferente do que é; eu mesmo não quero tornar-me diferente...”. Eis o real 
significado do amor fati. A aceitação e, sobretudo, a afirmação do mundo como 
ele é. Sem construções e idealizações frustradas de um mundo ideal. O dizer 
“sim” à vida, a aceitação do acaso e do instante são a afirmação de Dionísio e 
do amor fati.  
E é com essa condição de amar o mundo como ele é que o filósofo 
anuncia o eterno retorno do mesmo. Em suma, esse conceito pode ser 
compreendido como uma forma de viver esta vida como se ela fosse retornar 
infinitas vezes. Nietzsche (2012, p. 205), em um de seus aforismos, descreve 
ilustrativamente o conceito de eterno retorno. Leiamos: 
 
O maior dos pesos. – E se um dia, ou uma noite, um demônio lhe 
aparecesse furtivamente em sua mais desolada solidão e dissesse: 
“Esta vida, como você a está vivendo e já viveu, você terá de viver 
mais uma vez e por incontáveis vezes; e nada haverá de novo nela, 
mas cada dor e cada prazer e cada suspiro e pensamento, e tudo o 
que é inefavelmente grande e pequeno em sua vida, terão de lhe 
suceder novamente, tudo na mesma sequência e ordem – e assim 
também essa aranha e esse luar entre as árvores, e também esse 
instante e eu mesmo. A perene ampulheta da existir será sempre 
virada novamente – e você com ela, partícula e poeira!”. 
 
Esse é o verdadeiro sentido do eterno retorno: afirmar a vida de tal 
modo que ela possa repetir-se incontáveis vezes. Sejam essas ações 
realizadas e escolhidas ou não realizadas. Cada escolha tem de ser tomada 
com a convicção que ela retornará por toda a eternidade. Reale e Antiseri 
(2008, p. 14) enfatizam: 
 
É essa a doutrina do eterno retorno que Nietzsche retoma da Grécia 
e do Oriente. O mundo não procede de modo retilíneo em direção a 
um fim (como acredita o cristianismo), nem seu devir é progresso 
(como pretende o historicismo hegeliano e pós hegeliano), mas 
“todas as coisas retornam eternamente e nós com elas; nós já 




É exatamente essa a ideia nietzschiana de eterno retorno: a 
reincidência dos ciclos dos acontecimentos. É nesse contexto que Nietzsche 
quebra com a temporalidade cronológica. Assim como afirma o próprio 
Nietzsche (2008, p. 62): “A doutrina do ““eterno retorno””, ou seja, do ciclo 
absoluto e infinitamente repetido de todas as coisas”. É devido a esse motivo 
que o eterno retorno se apresenta como uma afirmação incondicional do 
momento presente.  
Por fim, concluímos estas considerações sobre os conceitos 
elencados como principais para os propósitos deste estudo, com o super-
homem ou além do homem. Nietzsche (2005a, p. 36) assim se expressa: “E 
Zaratustra assim falou ao povo: “Eu vos ensino o super-homem. O homem é 
algo que deve ser superado. Que fizestes para superá-lo?”.  De maneira mais 
objetiva, Nicola (2005, p. 414) define o além do homem: 
 
Sintetizando a ambígua exposição de Nietzsche, o Super-Homem é 
aquele que: 1) aceita a morte de Deus; 2) conduz a sua experiência 
com espírito dionisíaco; 3) supera a angústia do passar do tempo 
vivendo uma vida sob a insígnia do eterno retorno; 4) coloca-se, em 
relação ao mundo, numa postura de vontade de potência – ou seja, 
não se deixa determinar por qualquer objetividade, mas atribui aos 
objetos o significado que mais lhe agradar. 
 
Destarte, percebemos que o além do homem compila em si todos os 
conceitos antes mencionados. Ele age sem a necessidade de muletas 
metafísicas, como os valores morais, e, sobretudo, afirma categoricamente a 
vida, assumindo-se integrante ativo e criador da vida. Proferindo um sonoro 
“sim” ao mundo tal qual ele é. 
O além do homem é o homem que ama a Terra e aceita o eterno 
retorno sem ressentimento. O além do homem ama a vida. E é exatamente 
nessa afirmação contundente que reside a sua força. Finalizamos com uma 
passagem de Nietzsche (2005a, p. 38): 
 
Amo aqueles que, para o seu ocaso e sacrifício, não procuram, 
primeiro, um motivo atrás das estrelas, mas se sacrificam à terra, 
para que a terra, algum dia, se torne do super-homem. 
 
Após conhecermos um pouco mais da vida do filósofo, abordaremos 
nas páginas seguintes conceitos não citados neste capítulo, mas aprofundados 
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no decorrer do estudo os conceitos de: a força e a vontade de potência 
presentes nas obras do filósofo. 
Reiteramos que a crítica do filósofo à moral cristã, que, de acordo 
com o próprio Nietzsche, é fruto do apequenamento da vida e do corpo, se faz 
exatamente devido à concepção nietzschiana de vida compreendida como 
expansão, dominação e energia. Toda e qualquer força que venha a se 
manifestar contrária a essa ideia promove o adoecimento, remove as energias 
vitais e reduz os instintos (NIETZSCHE, 2009). 
O homem, para o filósofo, tem de entregar-se ao acaso e aos 
instantes da vida. Sem solicitar nenhuma confirmação de segurança. O 
importante, no pensamento de Nietzsche é o instante a ser vivido, pois 




4 FORÇA E POTÊNCIA EM NIETZSCHE 
Nietzsche propõe uma investigação minuciosa da procedência 
genealógica dos valores morais e dos valores referentes a esses próprios 
valores. Ou seja, para o filósofo, a investigação das sentenças morais serve 
como um instrumento de diagnóstico, pois adota a Vida como critério principal 
para a avaliação dos valores. Dessa forma, a genealogia analisa o que 
apequena e torna decadente a vida e diagnostica o que promove sua expansão 
e sua exuberância. Destarte, o procedimento genealógico torna-se uma 
importante arma de combate aos valores de seu tempo (NIETZSCHE, 2009). 
O processo genealógico é composto por dois movimentos: 
primeiramente, é necessário relacionar os valores ao momento no qual foram 
criados. Concluída essa primeira etapa, é preciso relacionar as perspectivas 
avaliadoras (avaliações) aos próprios valores (MARTON, 2000). Assim, após 
essas fases do processo em que se conhecem as condições de criação e 
desenvolvimento dos valores, é cabível a crítica. Nietzsche (2009, p. 12) 
profere: 
 
Enunciemo-la, esta nova exigência: necessitamos de uma crítica dos 
valores morais, o próprio valor desses valores deverá ser colocado 
em questão – para isto é necessário um conhecimento das condições 
e circunstâncias nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram 
e se modificaram (moral como consequência, como sintoma, 
máscara, tartufice, doença, mal-entendido; mas também moral como 
causa, medicamento, estimulante, inibição, veneno), um 
conhecimento tal como até hoje nunca existiu nem foi desejado.   
 
Para o filósofo, até então, os valores não passavam por uma 
reflexão prévia. Eram aceitos como verdades imutáveis, porém, para 
Nietzsche, já o dissemos aqui, os valores foram criados por alguém, em algum 
momento a partir de uma perspectiva e de uma relação de forças; portanto, não 
podem ser tidos como verdades estanques. 
 
O que a humanidade até agora considerou seriamente não são 
sequer realidades, apenas construções; expresso com mais rigor, 
mentiras oriundas dos instintos ruins de naturezas doentes, nocivas 
no sentido mais profundo – todos os conceitos: “Deus”, “alma”, 
“virtude”, “além”, “verdade”, “vida eterna (NIETZSCHE, 2008, p. 47). 
 
A quem interessava a criação desses valores? Sob quais critérios os 
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parâmetros foram produzidos? Nietzsche (2009, p. 9): 
 
[...] sob que condições o homem inventou para si os juízos de valor 
“bom” e “mau”? e que valor têm eles? Obstruíram ou promoveram até 
agora o crescimento do homem? São indício de miséria, 
empobrecimento, degeneração da vida? Ou, ao contrário, revela-se 
neles a plenitude, a força, a vontade da vida, sua coragem, sua 
certeza, seu futuro? 
 
Nietzsche (2009, p. 12) prossegue tensionando a temática referente 
aos valores e aos critérios estabelecidos para os conceitos de bom e ruim. O 
filósofo intriga-se com os porquês do não questionamento e critica os 
caracteres de bom e mau: 
 
Tomava-se o valor desses “valores” como dado, como efetivo, como 
além de qualquer questionamento; até hoje não houve dúvida ou 
hesitação em atribuir ao “bom” valor mais elevado que ao “mau”, mais 
elevado no sentido da promoção, utilidade. Influência fecunda para o 
homem (não esquecendo o futuro do homem). E se o contrário fosse 
a verdade? E se no “bom” houvesse um sintoma regressivo, como um 
perigo, uma sedação, um veneno, um narcótico, mediante o qual o 
presente viesse como que às expensas do futuro? 
 
São esses comportamentos, por vezes dúbios e contraditórios, que 
corroboram a afirmação do filósofo de que a criação dos valores é 
genuinamente humana. E os humanos possuíam interesses específicos com a 
criação desses valores. Resta-nos apenas suspeitar e investigar a genealogia 
dos ideais. 
Investigando a história, Nietzsche chega à conclusão que existem 
duas avaliações criadoras de valores e perspectivas. Uma referente aos fortes 
e nobres, também conhecida como a moral dos senhores e uma segunda 
proveniente dos fracos e ressentidos, nomeada, também, como moral dos 
escravos. 
Para o filósofo, foram os nobres, frutos de uma aristocracia guerreira 
dos tempos homéricos, que não se eximiam do combate e nem tampouco da 
guerra, que atribuíram e, portanto, criaram primeiro e fluentemente, do seu 
interior para si, o valor “bom”. O valor “bom” criado pelos nobres e atribuído 
para si mesmos é proveniente da autoafirmação de uma espontaneidade 
interna. Nessa perspectiva, o nobre cria, como oposto a si, o valor “ruim”, como 
uma mera imagem de contraste, pálida, para referir-se aos escravos e aos 
58 
 
fracos. Nietzsche (2009, p. 16) afirma:  
 
Foram os “bons” mesmos, isto é, os nobres, poderosos, superiores 
em posição e pensamento, que sentiram e estabeleceram a se e a 
seus atos como bons, ou seja, de primeira ordem, em oposição a 
tudo que era baixo, de pensamento baixo, e vulgar e plebeu. 
  
É dessa natureza forte e afirmativa que os nobres se apropriam para 
produzir e criar valores e, consequentemente, distinguir o que é distante e 
diferente. Haja vista que um dos propósitos e critérios para a criação de tais 
valores era baseado na sua utilidade e serventia. É devido a essa distância 
entre o nobre, o senhor dominante, e uma classe mais baixa e inferior que 
surge a oposição entre o “bom” e o “ruim”. Ainda nas palavras de Nietzsche 
(2009, p. 22): 
 
Os juízos de valor cavalheiresco-aristocrático têm como pressuposto 
uma constituição física poderosa, uma saúde florescente, rica, até 
mesmo transbordante, juntamente com aquilo que serve à sua 
conservação: guerra, aventura, caça, dança, torneios e tudo o que 
envolve atividade robusta, livre e contente. 
 
 Instaurada a distinção, os fracos, por sua vez, atribuem aos nobres o 
valor “mau” como reação ao primeiro movimento autônomo e afirmativo iniciado 
por esses. Desse modo, o valor “bom” e o “ruim”, oriundos da moral dos 
senhores, são distintos do conceito de “mau” e “bom”, provenientes da moral 
dos escravos, pois, na moral dos fracos ou ressentidos, o valor é fundado a 
partir de um movimento de reação à moral dos nobres e de negação dela. A 
perspectiva avaliadora do ressentimento (moral dos fracos) surge de uma 
inversão de valores. Seu ato inaugural é apenas reação tardia a uma ação já 
efetuada. 
Os fracos se limitam a inverter os valores já postos pelos nobres, 
caracterizando, assim, um movimento reativo, ou melhor, um ressentimento, e 
não uma criação. Azeredo (2008, p. 33) assim informa: 
 
Para Nietzsche, os fracos começam por inventar o valor “mal” com 
que eles designam justamente seus oponentes, os fortes. Seu 
raciocínio funciona da seguinte maneira: se ele que tem poder sobre 
nós é mal, então eu sou bom. Esclarece-se desse modo como os 
valores estão relacionados com as avaliações, com as perspectivas 
avaliadoras: “bom e ruim” são engendrados pela maneira nobre de 
avaliar e “bom e mal” são colocados pela perspectiva do 
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ressentimento. O valor “bom” dos nobres surgiu pelo movimento de 
auto-afirmação e não pode ser idêntico ao valor “bom” da moral do 
ressentimento, porque ele surgiu de um movimento da negação e 
oposição. E o valor mal, colocado pelos ressentidos, na verdade 
designa apenas o bom da moral dos nobres. Dessa forma, a 
perspectiva avaliadora do ressentimento, ou seja, a moral dos 
ressentidos surge de uma oposição dos valores.  
  
Tais distinções permitem que Nietzsche construa diferenças 
significativas no que concerne à moral proveniente dos senhores e à dos 
escravos, que abordaremos com mais propriedade no decorrer deste capítulo. 
A priori, é fundamental a compreensão da origem primeira dos valores e as 
suas distinções respectivas às relações de força básicas. 
Ainda sobre a temática genealógica, Nietzsche (2009) afirma que, ao 
longo da história, o conceito de bom e ruim sofreu uma deturpação, depois que 
a classe sacerdotal alterou as questões políticas para questões espirituais. 
Enquanto outrora o valor político nobre e aristocrático significava bom, belo e 
afins, no âmbito espiritual, para os sacerdotes, o bom passa a ser o pobre, o 
impotente e os doentes.   
A deturpação e a consequente subversão do conceito consiste em 
transfigurar o forte que não foge aos conflitos, demanda expansão e está 
sempre em busca de um querer mais, em um ser que não fere, que se mantém 
passivo e quase nada exige da vida. Temos, pois, dessa forma, iniciada a 
crítica de Nietzsche à religião e à moral cristã. Abaixo segue um trecho do 
posfácio da obra Ecce homo, escrito por Paulo César de Souza: 
 
Para Nietzsche, este trouxe a domesticação do homem, transformou-
o em homem de rebanho, um ser frágil e decadente. Fez isto ao 
operar uma inversão dos valores da Antiguidade clássica, ao 
instaurar a bondade, a compaixão e o amor ao próximo como 
virtudes, e um mundo ideal como o verdadeiro (NIETZSCHE, 2008, p. 
126). 
 
Nietzsche (2009, p. 52) faz crítica ferrenha à moral dos costumes 
cristãos e completa: “[...] o bicho “homem” aprende afinal a se envergonhar dos 
seus instintos”. Azeredo corrobora essa crítica e afirma que os valores 
utilizados pela moral cristã adoecem e distanciam-se dos instintos naturais: 
 
A crítica nietzschiana da desvalorização da vida detém-se 
particularmente sobre a moral cristã que, segundo ele, é uma moral 
de desvalorização da vida, de adoecimento do corpo, que lhe retira a 
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energia vital e cultua, nele, a doença. Nietzsche defende a superação 
de tudo isso, pois até agora os homens criaram algo acima deles e 
renegaram a si mesmos, deixando de acreditar em suas 
potencialidades e de reconhecer a transitoriedade do jogo e da 
existência como algo estimulante. A confiança em algo desvinculado 
de nós mesmos aumentou a desconfiança em nossas forças e inibiu 
uma atitude destemida diante do mundo (AZEREDO, 2008, p. 132). 
 
Nas obras de Nietzsche, alguns conceitos percorrem e acompanham 
toda a construção e o desenvolvimento de seu pensamento. É o caso da força 
e da potência, que se apresentam como alguns de seus conceitos mais caros.  
Apresentaremos, sistematicamente, as definições ao longo do capítulo, mas 
descreveremos, em suma, os conceitos para oferecer um subsídio preliminar 
sobre os termos. 
 A força é compreendida como uma disposição energética volitiva 
inerente e imanente aos corpos, cuja potência se revela com variação e 
oscilação de intensidade que se renovam e se transformam indefinidamente. 
Kossovitch (2004, p. 35) afirma: “a vontade de potência é interioridade ativa: é 
a aplicação da potência. Mas tanto uma como a outra são relativas à força, as 
duas são dela inseparáveis; ou ainda, a força é ambas”.  
Destarte, percebe-se uma relação intrínseca entre os conceitos: a 
vontade de potência, critério primordial que possui em si uma batalha sem 
limites, funciona como princípio base para o desenvolvimento e a superação 
das forças (DIAS in: LINS; COSTA e VERAS, 2000). 
Desse modo, dissertaremos com mais profundidade sobre os 
conceitos da filosofia de Nietzsche acima mencionados e suas reverberações, 
contribuições e aplicações, no que diz respeito à construção imagética do 
corpo e da força, presente no cenário social e, muitas vezes, promovida e 
propagada pela Educação Física.  
Nietzsche concentra-se em suas reflexões acerca da força e supõe 
que possamos explicar e compreender, a partir de uma análise das 
intensidades e das direções da força, toda a nossa vida instintiva como vontade 
de potência: 
 
Supondo, finalmente, que se chegasse a explicar toda a nossa vida 
impulsiva como uma evolução e encruzilhada de uma só forma 
fundamental da vontade, quer dizer, da vontade de potência, como eu 
sustento, e supondo que se pudesse reduzir todas as funções 
orgânicas a esta vontade de potência, que nelas se pudesse 
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descobrir também a solução do problema da geração e da nutrição 
(porque também isto é um só problema), ter-se-ia conquistado o 
direito de poder determinar  toda força agente com uma só definição: 
a vontade de potência. O mundo visto desde o nosso interior, o 
mundo determinado e definido em seu “caráter inteligível”, seria 
justamente “a vontade de potência”, e nada mais (NIETZSCHE, 2014, 
p. 48). 
Na perspectiva nietzschiana, a vontade de potência, compreendida 
também como um impulso, surge como uma força desejosa de expandir-se 
imensuravelmente e vencer todas as resistências. É por esses fatores que, 
para o filósofo, a vida se manifesta, sobretudo, como uma forma de agrupar e 
exercer potência (ALMEIDA, 2005). 
Já para a Educação Física a força aparece como uma valência física 
ou algo muscular, tal como a definição proposta por Knuttgen e Kraemer 
(1987), em que a força é compreendida pela quantidade máxima que um 
músculo ou grupo muscular pode gerar em um padrão específico de 
movimento em determinada velocidade específica, para vencer uma 
resistência. Ou seja, a força é compreendida como uma capacidade física 
neuromuscular gerada por meio de uma combinação de reações fisiológicas 
pontuais, em que as proteínas contráteis, ao serem ativadas em uma 
determinada velocidade, geram uma quantidade de estímulo capaz de vencer 
uma resistência externa, mas a entendemos como manifestação da forma do 
humano, com desejos e vontades. No que concerne às relações de energia e 
ao seu comportamento, o comentador Almeida (2005, p. 178) afirma: 
 
Estas traduzem ou se traduzem por um movimento e uma dinâmina 
constantes de inclusão, separação, transformação, mutação, 
usurpação e disfarce. Elas determinam a vontade de potência, e são 
por sua vez por esta determinadas. 
 
Analisemos essa força na qualidade de pulsões, afetos e instintos. 
Jacubowski (2011) afirma que o conceito de força, em especial, não diz 
respeito à capacidade de um “objeto” mover outro - seja por atrito ou ação 
muscular ou ação à distância. O conceito de força em Nietzsche, como já foi 
supracitado, remete à vontade de potência, à dinâmica das pulsões vitais, ou 
melhor, uma ânsia incessante de manifestar potência ou, simplesmente, o 
exercício da potência como força criadora que busca sempre tornar-se mais 
forte, cada vez mais.  É evidente, como sinalizado, que o conceito de força é 
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fundamentalmente diferente na Filosofia de Nietzsche e na Educação Física. 
Poderíamos até dizer que se tratam de coisas absolutamente distintas e termos 
a impressão de um equívoco lógico ao se colocar estes dois conceitos que 
parecem estar unidos unicamente por serem homônimos. O que Nietzsche 
chama de força corresponde a um conjunto polissêmico de disposições do 
humano ao passo que, na Educação Física, o resultado prático da ação 
muscular convertida em esforço mecânico (físico) é o que está em foco. 
Contudo, se nessa pesquisa propusemos essa espécie de contaminação 
consentida entre as acepções é por compreendermos que, de modo subjacente 
ao conceito de força utilizado pela Educação Física, está presente uma 
concepção ampla de corpo, balizada pela educação moral, preocupações estas 
pertinentes ao conjunto da reflexão nietzschiana na qual o conceito de força 
está incluído. Em outros termos, se uma educação do corpo se restringe ao 
aspecto mecânico da força, ignorando que a ação do corpo é sempre a ação 
de um homem existencial, talvez haja aí um dispositivo de controle moral no 
qual o que se intenciona é um corpo reativo e não ativo. 
 Em Nietzsche, como foi exposto pelo comentador, a força amplia-se 
e abre-se para uma vertente energética, ou seja, uma abordagem analítica de 
forças consideradas em termos de energia, e não como um sentido numérico, 
mecânico e causal, como vimos na definição de Knuttgen e Kraemer (1987).  
De tal modo, que poderíamos compreender essa vertente energética como um 
sistema dinâmico em movimento perpétuo de diferença de forças e 
intensidades. Logo, o que as diferencia está exatamente na quantidade e na 
direção. 
A disposição das forças pode ser compreendida a partir do momento 
em que se analisa sua direção. Caso essa direção seja proveniente do exterior 
do ser, obteremos uma resposta meramente reativa, assim, temos uma força 
passiva e, possivelmente, ressentida. Caso essa força seja originária do ser e 
não dependa de algo além dela mesma para existir, temos uma força ativa, 
assim como comentamos no início do capítulo. 
Portanto, em termos de energia, no forte, ativo e afirmador, tudo 
possui o vetor cuja direção se inicia no interior e segue até o exterior do ser. 
Nesse caso, não há lugar para o ressentimento, assim como afirma Nietzsche 




Mesmo o ressentimento do homem nobre, quando nele aparece, se 
consome e se exaure numa reação imediata, por isso não envenena: 
por outro lado nem sequer aparece, em inúmeros casos em que é 
inevitável nos impotentes e fracos. 
 
Toda ação realizada pelo homem nobre é convicta e afirmativa. 
Todo o seu agir é incentivado por um “sim” à vida e ao mundo real. Suas 
volições energéticas estão sempre voltadas para um a mais, uma expansão 
destruidora, criativa e dominadora já que todo ampliar-se pressupõe uma busca 
de uma resistência para tornar-se mais. 
No ser forte até mesmo suas vivências não exitosas são afirmadas. 
Nietzsche (2009, p. 110) afirma: “Um homem forte e bem logrado digere suas 
vivências (feitos e malfeitos incluídos) como suas refeições, mesmo quando 
tem de engolir duros bocados”. 
Outro comportamento peculiar ao forte é a sua capacidade de 
esquecer. O esquecimento é, para Nietzsche, uma força primordial, devido à 
sua habilidade modeladora e inibitória. O ato de esquecer não se caracteriza 
como involuntário e simples, e, sim, como uma disposição ativa e positiva. 
Destarte, o conhecimento apresenta-se como um ato salutar que potencializa a 
competência do homem para agir, criar e expandir-se (NIETZSCHE, 2009). 
Beardsworth (2003, p. 59), no que tange ao comportamento e às 
ações do homem forte, comenta sobre as relações de força existentes no ser 
movido pela força ativa proveniente da moral nobre e enaltece o ímpeto 
guerreiro que não foge à batalha, comportamento típico do forte: 
 
Voltado para o exterior, o guerreiro diz um “sim” ao que se situa fora 
dele, ao que é diferente dele. Este “sim” é seu ato destruidor e 
criador, e é dele que depende sua perspectiva de avaliação. Agindo e 
crescendo espontaneamente, as capacidades e os atos de destruição 
do forte são indícios de uma energia transbordante, que 
permanentemente corre para o exterior para transformá-lo e 
remodelá-lo. 
 
É importante ressaltar que toda essa força destruidora e criadora 
oriunda do forte é interna a ele. Esse “sim” não tem outra origem que não as 
próprias volições energéticas, ou melhor, a própria manifestação da sua 
vontade de potência. 
Em contrapartida, o oposto dessa primeira tipologia de força é o 
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homem ressentido, cuja direção vem do exterior para o interior. E, devido à 
direção do vetor ser oposta, o ser assume um papel passivo perante as normas 
e modelos do exterior.  Beardsworth (2003, p. 60) apresenta-nos o ressentido: 
 
Em compensação, o homem do ressentimento desde o início opõe 
um “não” ao que se situa “fora”, ao que é diferente dele. Este “não” é 
seu ato destruidor e criador. De encontro à maneira de destruir e de 
criar do nobre, o homem ressentimento destrói e cria por 
incapacidade de seguir o movimento do tempo e da vida – por 
vingança. Ele não sofre de um excesso de vida, mas de seu 
empobrecimento, e este empobrecimento faz dele um nostálgico do 
tempo passado, um inimigo do fluxo do tempo. 
 
O homem do ressentimento não é ativo, ele é absolutamente reativo. 
Sua ação e manifestação de potência são sempre advindas de uma resposta a 
algo que já aconteceu. Logo, muito embora a força do ressentimento possua a 
sua fortaleza, ela é débil, negativa, passiva e vingativa. Nietzsche (2008, p. 28) 
afirma: “E nenhuma chama nos devora tão rapidamente quanto os afetos do 
ressentimento”. É por possuir um caráter reativo que ela não pode considerar-
se espontânea e autônoma, pois depende, indubitavelmente, do outro para 
existir. (BEARDSWORTH, 2003). 
 
A rebelião escrava na moral começa quando o próprio ressentimento 
se torna criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais 
é negada a verdadeira reação, a dos atos e que apenas por uma 
vingança imaginária obtêm reparação. Enquanto toda moral nobre 
nasce de um triunfante Sim a si mesma, já de início a moral escrava 
diz Não a um “fora”, um “outro”, um “não-eu” – e este Não é seu ato 
criador. Esta inversão do olhar que estabelece valores – este 
necessário dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si – é algo 
próprio do ressentimento: a moral escrava sempre requer, para 
nascer, um mundo oposto e exterior, para poder agir em absoluto – 
sua ação é no fundo reação. O contrário sucede no modo de 
valoração nobre: ele age e cresce espontaneamente, busca seu 
oposto apenas para dizer Sim a si mesmo com ainda maior júbilo e 
gratidão – seu conceito negativo, o “baixo”, o comum”, o “ruim”, é 
apenas uma imagem de contraste, pálida e posterior em relação ao 
conceito básico, positivo, inteiramente perpassado de vida e paixão, 
“nós, os nobres, nós, os bons, os belos, os felizes” (NIETZSCHE, 
2009, p. 26).  
  
Percebemos, então, que a força remete a um ser forte, e não, 
meramente, a um querer ser forte. A ação, nesse caso, é imprescindível para 
que possamos diferenciá-los, pois o homem passivo e fraco faz uso da 
persuasão, por meio da linguagem, para ludibriar e tentar convencer que o forte 
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é o fraco. Porém, a análise da ação torna o reconhecimento mais eficiente. Os 
homens nobres e confiantes não conseguem dissociar a fala da ação. Já os 
impotentes e desonestos buscam subterfúgios dos mais variados para 
enganar.  Nietzsche (2008, p. 61) afirma: 
 
O conhecimento, o dizer Sim à realidade, é para o forte uma 
necessidade tão grande quanto para o fraco, sob a inspiração da 
fraqueza, a covardia e a fuga diante da realidade – o “ideal”... Não 
estão livres para conhecer: os décadents necessitam da mentira – ela 
é uma de suas condições de sobrevivência. 
 
No pensamento de Nietzsche, o corpo é algo incessantemente 
dinâmico. Todo esse dinamismo tem como matriz os conflitos e embates 
decorrentes das forças em luta. Toda essa movimentação incessante de 
energias e pulsões acontece no corpo. Jacubowski (2011) apresenta-nos uma 
interpretação da concepção de Nietzsche sobre o corpo, como um conjunto de 
forças antagônicas em constante luta por dominação. O corpo, dessa forma, é 
o, lócus dos instintos mais primitivos do homem, e todo e qualquer 
conhecimento que venha de encontro às pulsões e às volições energéticas 
instintivas é oriundo de uma fonte débil e doentia. Segundo Barrenechea (2009, 
p. 51): “o corpo é a expressão do dinamismo do vir-a-ser, jamais se fixa, jamais 
se estabiliza, mudando conforme o impulso ou o grupo de impulsos que, num 
instante efêmero, impõe sua vontade à comunidade orgânica”. 
 O corpo não é um ser, uma unidade, mas é um agir sobre. É ação, 
tendência de crescimento dos impulsos energéticos, movimentos volitivos e 
vontade que tende a expandir-se ao infinito. O corpo passa a ser identificado 
como uma organização de quantidades de impulsos de distintos níveis de 
intensidade de potência. Beardsworth (2003) comenta que a vontade de 
potência, em primeira ordem, constitui-se como organização e em segunda 
ordem, como dominação. Assim afirma Azeredo (2008, p. 56-57): 
 
Nietzsche concebe o corpo como uma totalidade de instintos e de 
forças agindo para a expansão e afirmação da vida. As 
manifestações dessas forças corporais atuam em contínuos embates 
entre si, com o que se criam novas possibilidades, rompem-se limites. 
Em alguns momentos, certas forças dominam, em outros, essas 
forças obedecem, cedendo espaço à manifestação de outras 
vontades e afetos. É no interior dessa dinâmica que os eventos 
devem ser encarados, através de perspectivas que consideram o 
mundo, o homem e suas produções como criações decorrentes 
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dessas relações de forças. 
 
O corpo é um fazer-se corpo, é incorporação e, a partir do início da 
instalação da incorporação, advinda de uma volição energética, ocorre, em 
paralelo, a dominação. Um trazer para si tudo aquilo que propicia uma maior 
quantidade de potência. Para haver dominação é necessário que a força surja 
internamente, pois, se a força for pertencente ao exterior, não teremos 
dominação, e, sim um comportamento reativo. Esse “trazer para si” significa a 
atividade do organismo e suas funções internas de assimilar outras 
configurações de forças para a intensificação e o aumento de sua potência. 
Kossovitch (2004, p. 38) afirma: “a vontade de potência é, na força, o 
seu princípio ativo”. Ainda na mesma página, ele prossegue: “a vontade de 
potência não pode ser separada da força sem cair na abstração metafísica”. 
Com isso, podemos inferir que a potência e a força possuem no corpo o lugar 
de expressão e manifestação.  
Beardsworth (2003) considera que a vida possa ser compreendida 
como o que cresce incessantemente com o intuito de se propagar. A vida tem a 
capacidade de acolher forças estranhas e as dominar. A partir desse 
comportamento inerente à vida, Nietzsche a interpretou como vontade de 
potência. Retomamos as afirmações de Kossovitch (2004, p. 38): 
 
A força é, todavia, a conjunção de termos complementares: a vontade 
de potência não tem a potência como uma finalidade, pois ela é a 
própria força considerada como atividade, assim como a potência 
torna-a intensidade. A intensidade define como a força se comporta; a 
atividade, como ela varia. Uma se lê na outra, mas isso porque, 
ligadas, são uma só. A força torna-se, assim, uma intensidade dotada 
de atividade, ou, inversamente, uma atividade variável. 
 
Em se tratando de diferenciações e intensidades das pulsões 
energéticas e sua atividade, Nietzsche (2006, p. 99) comenta sobre o homem 
forte e seu amor pela vida: 
 
Goethe concebeu um homem forte, altamente cultivado, hábil em 
toda atividade física, que tem as rédeas de si mesmo e a reverência 
por si mesmo, que pode ousar se permitir todo o Âmbito e a riqueza 
do que é natural, que é forte o suficiente para tal liberdade; o homem 
da tolerância, não por fraqueza, mas por fortaleza, porque sabe usar 
em proveito próprio até aquilo de que pereceria natureza média; o 
homem para o qual já não há coisa proibida senão a fraqueza, 
chame-se ela vício ou virtude... Um tal espírito, que assim se tornou 
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livre, acha-se com alegre e confiante fatalismo no meio do universo, 
na fé de que apenas o que está isolado é censurável, de que tudo se 
redime e se afirma no todo – ele já não nega... mas uma tal crença é 
a maior de todas as crenças possíveis: eu a batizei com o nome de 
Dionisio. 
 
O forte tem um audaz poder de enfrentamento das contradições com 
a vida e com a morte. O homem forte aceita a transformação, o devir, o 
constante movimento de mudança inerente à vida. Realiza exercícios da sua 
capacidade de se efetivar. É, por natureza, um sujeito ativo e afirmativo, um ser 
criador, e, na explosão de sua efetividade, a força valorativa cria a partir de si 
mesma. Está sempre à procura de tornar-se maior e acumular cada vez mais 
potência e, para atingir esse fim, busca constantemente vencer resistências. 
Nietzsche (2008, p. 29) afirma: 
Poder ser inimigo, ser inimigo – isso pressupõe talvez uma natureza 
forte, é em todo caso, condição de toda natureza forte. Ela necessita 
de resistências, portanto busca resistência: o pathos agressivo está 
ligado tão necessariamente à força quanto os sentimentos de 
vingança e rancor à fraqueza.  
Somente o forte possui o poder de afirmar de forma contundente o 
mundo do acaso. Somente o guerreiro busca, com tamanho afinco, resistências 
para expandir sua força. Roble (2008, p. 80, 81) afirma: 
 
Entender a imanência do corpo é estar pleno diante da vida para, a 
partir disto, viver. Qualquer coisa que se coloque antes disto é um 
desvio da energia da vida, fruto da moral de rebanho que uma ética 
escrava impôs aos fracos de todo o mundo sob o preço da perda do 
corpo.  
 
Sobre a volição vitalista, Roble (2009, p. 2) comenta: “Brincar com a 
realidade, dizer sim à vida, mover-se como um ser de vontade”.  O ser forte é, 
por natureza, expansivo e afirma a vida, direcionando sua força, que vem do 
interior de si mesmo para o exterior. O forte é um ser vitalista. 
Ao longo da história, já o afirmamos, houve uma inversão conceitual 
em que o corpo forte, presente, em parte significativa, no imaginário 
contemporâneo tanto da sociedade como da Educação Física, parece 
preencher as premissas do homem fraco (ressentido) por diversos fatores. 
Dentre eles, ressaltamos três: a sua incapacidade e limitação de não aceitar as 
mudanças de compleição corporal advindas do próprio devir, recorrendo, por 
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vezes, a procedimentos cirúrgicos para tentar atenuar os efeitos causados pela 
idade; o caráter passivo e não reflexivo das suas ações, que visam somente às 
formas imediatistas para atingir os fins; e a desatenção aos verdadeiros 
interesses e necessidades do próprio corpo. Apropriando-se de soluções 
comercializadas que em nada alteram ou suprem as reais carências somáticas 
e, principalmente, colaboram para a massificação e a homogeneização das 
formas de experienciar e de ser corpo.  
Para Nietzsche, essa reatividade apresenta-se como uma das 
variáveis do ressentimento. Roble, in Cavalcante (2014, p. 38) afirma que 
 
o corpo reativo é aquele que se contenta quando satisfaz os 
parâmetros, encaixa-se nos padrões. Sua arte é a da conformidade. 
É assim que encontramos pessoas que fazem dos seus corpos 
instrumentos de analogia da norma.  
 
Portanto, notemos a dificuldade do homem fraco de produzir 
estímulos autênticos. Ele apenas reage aos padrões e às imposições 
contemporâneas de corpo – um corpo objetivo, mero mantedor do 
funcionamento do sistema; em outras palavras, um corpo passivo, um corpo 
apequenado que se ocupa apenas em adaptar-se ao meio, sem querer, de 
modo algum, superar-se em alguma medida. Kossovitch (2004, p. 40), sensível 
a essa questão afirma: “outra é a força em Nietzsche. Ela é sempre tendência a 
um a mais. Aumentar, crescer: tal impulso está inscrito em cada uma porque 
ela é vontade de potência”. Assim também se expressa Nietzsche (2009, p. 32-
33): 
 
Exigir da força que não se expresse como força, que não seja um 
querer-dominar, um querer-vencer, um querer subjugar, uma sede de 
inimigos, resistências e triunfos, é tão absurdo quanto exigir da 
fraqueza que se expresse enquanto força. 
 
 É esta uma das diferenças significativas: o homem forte quer 
sempre um a mais e não se contenta com a mera adaptabilidade ao meio. Já o 
homem fraco adequa-se e acomoda-se. Assola no seu ser uma inércia doentia 
e decadente. Reiteramos que, para Nietzsche, a essência primeira da vida é a 
vontade de potência, pois é por meio dela que as demais forças agressivas, 
expansivas, dominantes e criadoras se manifestam. Outra consideração do 
próprio Nietzsche (2005b p. 461-462) sobre o conceito de vontade de potência 
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assim nos diz: 
 
Toda fuerza impelente resulta voluntad de poder, y que fuera de esta 
no hay fuerza física, dinâmica ni psíquica [...] La voluntad de 
acumular fuerzas es algo indispensable para ele fenômeno de la vida, 
para la nutrición, la generación, la herencia, para la sociedad, el 
Estado, lãs costumbres, la autoridad. 
 
 Para o filósofo, esse ser forte não necessitaria das muletas 
metafísicas sustentadas pelos valores morais impositivos. De modo que esse 
homem forte não adota a moral vigente como uma diretriz do dever-ser, e, sim, 
utiliza-se desse acúmulo de forças para expandir a sua potência, o seu querer-
viver. Um dizer “sim” às transformações da vida. Esse querer-viver é a 
manifestação plena da vontade de potência. É a forma de afirmar e expandir a 
volição energética oriunda do seu interior para, só assim, poder dizer “sim” à 
vida. 
No que diz respeito ao insaciável apetite animal de buscar o 
aumento de sua vontade de potência, Nietzsche (2009, p. 89) comenta: 
 
Todo animal, portanto também La bête philosophe [besta filósofo], 
busca instintivamente um optimum de condições favoráveis em que 
possa expandir inteiramente a sua força e alcançar o seu máximo de 
sentimento de poder; todo animal, também instintivamente e com 
uma finura dos sentidos que está “acima da razão”, tem horror a toda 
espécie de intrusões e obstáculos que se colocam ou poderiam 
colocar-se em seu caminho para o optimum (- não falo do caminho 
para a “felicidade”, mas do caminho para o poder, para o ato, para a 
mais poderosa atividade, na maioria dos casos, realmente, seu 
caminho para a infelicidade). 
 
O corpo que corresponde ao indivíduo soberano e forte, segundo as 
premissas nietzschianas, é um corpo ativo e afirmador, correspondente a uma 
busca constante de força e potência. Em contrapartida, o corpo do ressentido, 
ou melhor, do fraco, é reativo exatamente por introjetar passivamente as ações 
provenientes do exterior que recaem sobre si, para então, só após incidida 
sobre ele a força primeira, agir em resposta. Desse modo, temos uma reação à 
ação externa. 
Kossovitch (2004, p. 40) descreve de forma precisa as modulações e 
as relações entre força, potência e vontade de potência, deixando nítida a 




A vontade de potência não é o querer. Como elemento que confere 
espontaneidade, ela é o princípio da variação da potência. Mas esta 
não é a face passiva da força, em oposição à atividade da vontade de 
potência. Como intensidade pura, a potência é igualmente operante: 
define um modo de ação, qualificando, assim, a atividade. Com isso, 
a força é, ao mesmo tempo, qualidade (enquanto considerada do 
ponto de vista da modalidade de ação) e intensidade (enquanto a 
referência é a potência). 
  
O próprio Nietzsche afirma que a vontade de potência sofre 
diminuições por motivos variados, sobretudo pelo advento da racionalização e 
pela perda do que o filósofo denominou de espírito dionisíaco, compreendido 
como uma filosofia que afirma as pulsões do corpo. Essas perdas minimizam a 
capacidade do ser de manifestar-se e expandir-se. 
 Vejamos o que o filósofo profere sobre o modo de viver do 
homem forte em meio à explosão de modelos potencialmente escravizantes e 
impositivos: 
 
O tipo criminoso é o tipo do ser humano forte sob condições 
desfavoráveis, um homem forte que tornaram doente. Falta-lhe a 
selva, uma natureza e forma de existência mais livre e mais perigosa, 
em que tudo o que é arma e armadura, no instinto do homem forte, 
tem o direito a existir. Suas virtudes foram proscritas pela sociedade; 
os instintos mais vivos de que é dotado logo se misturam com os 
afetos deprimentes, com a suspeita, o medo, a infâmia. Mas isso é 
praticamente a receita para a degeneração fisiológica. Quem tem de 
fazer secretamente, com demorada tensão, precaução, astúcia, 
aquilo que pode fazer melhor e mais gostaria de fazer torna-se 
anêmico; e, porque somente colhe perigo, perseguição, infortúnio de 
seus instintos, também seu sentimento se volta contra esses instintos 
– ele os sente de maneira fatalista. É na sociedade, em nossa mansa, 
mediana, castrada sociedade, que um ser natural, vindo das 
montanhas ou das aventuras do mar, necessariamente degenera em 
criminoso. (NIETZSCHE, 2006, p. 94-95). 
  
Admirador da Grécia antiga e dos gregos pré-socráticos que 
desejavam intensamente a vida, Nietzsche constituiu um panorama conceitual 
no qual o pensamento grego poderia ser compreendido a partir de um binômio 
de duas forças divergentes. Tais forças são possuidoras de comportamentos, 
certas vezes, contraditórios e, outras vezes, complementares e têm como 
representantes Apolo e Dionísio (ROBLE in: CAVALCANTE, 2014). 
Apolo, o deus das artes plásticas e da harmonia, preconiza a justa 
medida, a mesura, o sonho e a prudência; já Dionísio enaltece o espírito do 
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descomedimento, da música, da embriaguez e das pulsões vitais. Almeida 
(2007, p. 281) esclarece: 
 
Estas duas divindades aparecem assim, aos olhos de Nietzsche, 
como as duas forças físicas que encontraram na tragédia a sua 
máxima expressão: Apolo, através da luz e da forma, é aquele que 
representa o princípio de individuação e, portanto, de organização e 
embelezamento da existência e do mundo; Dioniso, através da 
música, da dilaceração e da dor, reproduz a essência da natureza, a 
essência do mundo, a essência do homem, a essência das coisas ou, 
numa palavra, o Uno originário. Mas Apolo não pode ser pensado 
sem Dioniso, e vice-versa. 
  
 Percebemos, ao longo da história, uma valorização da posição 
apolínea, em detrimento do espírito dionisíaco. Os padrões apolíneos se 
consolidaram de tal maneira que o corpo acabou por ignorar as potencialidades 
dionisíacas. Para Nietzsche (2009), Platão é o grande inimigo da arte, com a 
supervalorização da racionalidade e da lógica. Dessa forma, o filósofo grego 
finda com o equilíbrio entre as duas forças. Esse desequilíbrio, o rigor apolíneo 
e a sua vigente hegemonia na nossa tradição ocidental tornaram o corpo 
comedido, racional e mensurável.  
Faz-se necessário resgatar o comportamento do povo grego que 
cultuava Dioniso, reconhecia o corpo e celebrava sua existência de um modo 
peculiar. Fato que intrigou Nietzsche e o fez conceber o já mencionado “espírito 
dionisíaco”. 
Roble (2008, p. 9) profere: “antes de tudo, este espírito é uma 
energia e uma técnica. Uma possibilidade para uma filosofia do corpo e uma 
educação vitalista”. E por que não permitir a incorporação dessa possibilidade 
de ampliação aos corpos, propiciando o aumento do potencial vitalista, da 
beleza e da liberdade, já que a vontade de potência, interpretada como 
intensidade de forças, age diretamente com o corpo e nele? 
Permanecendo nas palavras de Roble (2008) conhecer Dionísio é 
compreender um pouco sobre nossas disposições energéticas e encontrar, na 
transgressão, no excesso e na desmesura, uma das expressões de nossa 
vontade de viver ou de nossa vontade de potência, do nosso desejo latente de 
nos superarmos. 
Nietzsche afirma que a perda desse espírito dionisíaco 
desmesurado, mítico e o peso moral dos valores superiores de nossa cultura 
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levaram o homem a ter uma atitude de desprezo pela vida e por si mesmo. Tal 
atitude de desprezo e negação da vida, para o filósofo alemão, deve ser 
compreendida como decadência e como ato antinatural. 
Ao retornar o homem à sua natureza instintiva, os valores do 
ressentimento e da culpa gerados por todas as imposições e pelos valores 
morais seriam mitigados, e o corpo passaria a ser valorizado, reaproximando-
se, assim, o homem dos seus instintos e da sua natureza primeira. Essa seria, 
possivelmente, uma contribuição para a melhoria das formas de lidar com o 
humano. Retomar o seu instinto e ampliar as possibilidades de expansão da 
vontade de potência.  
Vale a ressalva de que a intenção não é cometer o mesmo erro de 
sobreposição de um deus a outro. A ação a ser adotada é a busca de um 
equilíbrio entre ambas as partes, tal como se observava na estética grega, 
segundo Nietzsche. Esse equilíbrio fez com que Nietzsche utilizasse o termo 
“sereno-jovial”, conceito que reflete a capacidade grega para apresentar tanto 
uma personalidade racional e serena (apolínea), como também uma energia e 
uma disposição juvenis de desmesura e embriaguez (dionisíaca). 
Retomando aqui a temática relativa à disposição de forças: os 
corpos fortes são afirmadores e expansivos, dizem sim à vida de modo 
contundente, convicto e ativo. Por sua vez, o conceito de reatividade, contido 
no pensamento de Nietzsche, assemelha-se ao ressentimento. O corpo não 
apresenta ação; há, apenas, reação tardia e débil – esse é o corpo do 
ressentido. 
Ainda no que concerne às distinções, Nietzsche (2012, p. 215) 
aponta as inúmeras divergências do forte e do fraco e comenta sobre uma 
pessoa crente (fraca) e um espírito livre (forte): 
 
Quando uma pessoa chega à convicção fundamental de que tem de 
ser comandada, torna-se “crente”; inversamente, pode-se imaginar 
um prazer e força na autodeterminação, uma liberdade da vontade, 
em que um espírito se despede de toda crença, todo desejo de 
certeza, treinado que é em equilibrar-se sobre tênues cordas e 
possibilidades e em dançar até mesmo à beira de abismos. Um tal 
espírito seria o espírito livre por excelência. 
 
O homem forte é necessariamente um corpo ativo, um corpo do 
ágon (luta), um corpo que diz “sim” às transformações, pois possui dentro de si 
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o kháos ou o conflito, que é o antagonismo do kósmos, compreendido como 
harmonia. É por essa razão que o forte consegue ser expansivo e afirma que 
não se sustenta sobre a égide da moral escrava, que o aprisiona e domestica 
para compor o rebanho. 
 Sobre o kháos, Nietzsche (2005a, p.41) afirma: “eu vos digo: é 
preciso ter ainda o caos dentro de si, para poder dar à luz a uma estrela 
dançante. Eu vos digo: há ainda caos dentro de vós”. É necessário que haja o 
embate, o conflito, ou melhor, a resistência, para que, por meio dessa 
destruição, possa haver a expansão e o aumento da vontade de potência. A 
criação da estrela brilhante. Sobre a desordem e a não organização 
características do forte, Nietzsche (2009, p. 116) nos alerta: 
 
Pois atente-se para isso: os fortes buscam necessariamente 
dissociar-se, tanto quanto os fracos buscam associar-se; quando os 
primeiros se unem, isto acontece apenas com vista a uma agressão 
coletiva, uma satisfação coletiva da sua vontade de poder, com muita 
oposição da consciência individual; os fracos, ao contrário, se 
agrupam, tendo prazer nesse agrupamento – seu instinto se satisfaz 
com isso, tanto quanto o instinto dos “senhores” natos (isto é, da 
solitária, predatória espécie “homem”) é irritado e perturbado pela 
organização. 
  
Destarte, supomos que, a partir do exposto, o homem fraco, para 
Nietzsche, é o homem sob o jugo da moral, da razão e da pesada tábua de 
valores, ou melhor, o homem reativo. Influenciado pelos valores superiores 
morais que o aprisionam e o impossibilitam de desfrutar dos prazeres e dos 
desejos emanados do corpo. Tal comportamento limita e reduz a capacidade 
do ser de expressar a sua própria força interior. 
O corpo é fundamental para o aproveitamento de uma ética do 
querer-viver. Entretanto, não podemos nos prender à forma do momento 
presente, pois a própria ética do viver e do dizer “sim” à vida tem como 
prerrogativa basilar as mutações. O indivíduo ativo e soberano não teme a 
morte, pois seu espírito direciona sua técnica e sua energia para a vida, e não 
para a morte. 
Nietzsche (2005a, p. 51-53), no discurso das três metamorfoses, no 
qual Zaratustra nos apresenta três categorias de força, mostra-nos como o 




Três metamorfoses, nomeio-vos do espírito: como o espírito se torna 
camelo, e o camelo, leão e o leão, por fim, criança. Muitos fardos 
pesados há para o espírito, o espírito forte, o espírito de suportação, 
ao qual inere o respeito; cargas pesadas, as mais pesadas, pede a 
sua força. [...] todos esses pesadíssimos fardos toma sobre si o 
espírito de suportação; e, tal qual o camelo, que marcha carregado 
para o deserto, marcha ele para o próprio deserto.  
Mas, no mais ermo dos desertos, dá-se a segunda metamorfose: ali o 
espírito torna-se leão, quer conquistar, como presa, a sua liberdade e 
ser senhor em seu próprio deserto. [...] Qual é o grande dragão, ao 
qual o espírito não quer mais chamar senhor nem deus? “Tu deves” 
chama-se o grande dragão. Mas o espírito do leão diz: “Eu quero”. 
[...] Todo o valor já foi criado e todo valor criado sou eu. Na verdade, 
não deve mais haver nenhum ‘Eu quero’!”. Assim fala o dragão.  
Meus irmãos, para que é preciso o leão, no espírito? Do que já não 
dá conta suficiente o animal de carga, suportador e respeitador? Criar 
novos valores – isso também o leão ainda não pode fazer; mas criar 
para si a liberdade de novas criações – isso a pujança do leão pode 
fazer. Conseguir essa liberdade e opor um sagrado “não” também ao 
dever: para isso, meus irmãos, precisa-se do leão.  
[...] Mas dizei, meus irmãos, que poderá ainda fazer uma criança, que 
nem sequer pôde o leão? Por que o rapace leão precisa ainda tornar-
se criança? Inocência, é a criança, e esquecimento; um novo 
começo, um jogo, uma roda que gira por si mesma, um movimento 
inicial, um sagrado dizer “sim”. Sim, meus irmãos, para o jogo da 
criação é preciso dizer um sagrado “sim”: o espírito quer agora a sua 
vontade, aquele que está perdido para o mundo conquista o seu 
mundo. Nomeei-vos três metamorfoses do espírito: como o espírito 
tornou-se camelo e o camelo, leão e o leão, por fim, criança.  
Assim falou Zaratustra. 
  
Temos que o corpo do camelo é análogo a uma força resistente e 
suportadora, que passa por infindáveis restrições, mas mantém-se como um 
animal de carga. Já o corpo do leão é o corpo da batalha. É o corpo que tenta 
combater e livrar o camelo dessas amarras e preceitos morais que o mantêm 
passivo. Nietzsche (2005a, p. 246) afirma: “Conhecer: este é o prazer para 
quem tem a vontade do leão”. Destarte, o leão é o corpo da luta, do ágon, 
oriundo do grego agonis, o qual supunha que os dons naturais do homem 
seriam desenvolvidos por meio da luta, da batalha – o corpo dominador da sua 
força e direcionador da sua potência energética, para afirmar um “eu quero”. 
Para, só assim, possibilitar ao espírito metamorfosear-se em criança, que, com 
toda a sua ingenuidade e sede de vida, profere um “sim” à vida, um querer-
viver. Um corpo desmecanizado, aberto às possibilidades de experienciar o 
mundo e o corpo, ou melhor, um corpo espontâneo criador e liberto. 
A força apresenta-se como uma tecnologia de transformação. A 
força ativa detém em si uma potência para realização de uma tresvaloração, 
compreendida como a capacidade de modificação e inversão da ordem 
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vigente, para, assim, possibilitar uma libertação dos grilhões impositivos da 
distorção causada pela má interpretação da força. Destarte, tresvalorar os 
valores morais surge como uma possibilidade de inversão e modificação do 
conceito atual referido anteriormente. 
 A tresvaloração propiciaria, provavelmente, maior liberdade de 
aprendizagem e experiência dos corpos e fuga da domesticação do homem, 
como o próprio Nietzsche (2005a, p.77) afirmou: “fugi do mau cheiro! Fugi da 
fumaça desses sacrifícios humanos”. São esses sacrifícios que, em suma, 
transformam o homem em um ser fraco e reativo, ou melhor, um homem da 
moral de rebanho. 
Vejamos a relevância de tresvalorar o conceito de força, para buscar 
a (re)educação da forma organizadora das relações de forças, com o intuito de 
liberá-las e encarná-las de maneira ativa, e não reativa, na educação da força. 
Assim como o trecho contido do posfácio da obra Ecce Homo comenta 
indiretamente sobre uma retomada da linha evolutiva dos gregos e romanos: 
  
Cumpre, então, reinverter o processo, “retomar a linha evolutiva” dos 
gregos e romanos (tal como ele via gregos e romanos) – esta a 
tresvaloração dos valores, que porá fim à era de decadência e dará 
início a uma era forte, afirmativa fundada nos valores até agora tidos 
como maus. (NIETZSCHE, 2008, p. 136). 
 
 Pensar em uma tresvaloração da força é contrariar esse modelo 
hegemônico tradicional de valores e toda forma de negação dessa vontade de 
viver. É recusar o “não” que a moral impôs ao corpo e a sua vitalidade. É 
libertar-se dos grilhões e das amarras dos valores impostos e assumir um 
comportamento afirmativo perante a vida. Percebamos a tomada de um 
posicionamento ávido pela vida e a formação de um indivíduo forte, no que 
concerne à sua vontade, ao seu espírito dionisíaco que, afinal, é êxtase e 
entusiasmo, mas é também e fundamentalmente, uma disposição técnica e 
energética. 





Pela exposição da problemática histórica presente na filosofia 
ocidental abordada nos capítulos anteriores, em que o corpo e sua vitalidade 
se restringiram a dualidades estabelecidas como a entre corpo e alma, 
pudemos, pois, inferir que uma força ressentida, como herança a essa questão, 
assola os corpos da atualidade, assemelhando-se a uma espécie de 
ascetismo.  
Nietzsche chega a afirmar que o ideal ascético erigiu ilusoriamente 
um além-mundo. Em razão dessa construção ascética, a vida e o corpo foram 
negligenciados e perderam o seu valor. A fé movida por um mundo 
transcendente e espiritual é, sobretudo, fé em um valor metafísico. O asceta é, 
por natureza, um idealista. 
Viver norteado por um ideal de corpo implica em negar a vida como 
fluxo e movimento inexorável de energias, de forças distintas que se encontram 
em um frequente jogo agonístico. Nietzsche afirma que os ideais ascéticos têm 
como intuito instaurar um conceito fixo, imutável e objetivo. Com isso, já 
afirmamos anteriormente, a existência material e terrena é desvalorizada, os 
instintos são obliterados e o corpo negado. 
No que se refere a uma vida e um comportamento ascético, 
Nietzsche (2009, p. 99) comenta sobre as contradições pertinentes aos ideais 
ascéticos: 
  
Pois uma vida ascética é uma contradição: aqui domina um 
ressentimento ímpar, aquele de um insaciado instinto e vontade de 
poder que deseja senhorear-se, não de algo da vida, mas da vida 
mesma, de suas condições maiores, mais profundas e fundamentais; 
aqui se faz a tentativa de usar a força para estancar a fonte da força; 
aqui o olhar se volta, rancoroso e pérfido, contra o florescimento 
fisiológico mesmo, em especial contra a sua expressão, a beleza, a 
alegria; enquanto se experimenta e se busca satisfação no malogro, 
na desventura, no fenecimento, no feio, na perda voluntária, na 
negação de si, autoflagelação e autossacrifício. 
 
Quando o homem consente com os valores morais ou, 
simplesmente, passa a obedecer e a seguir os ideais ascéticos (muito embora 
o ascetismo também seja um valor moral), esse comportamento ocasiona uma 
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domesticação e um controle significativo, que condena o corpo e mitiga as suas 
forças. 
Podemos sinalizar, como um exemplo das reduções das forças e do 
distanciamento dos instintos naturais, a interiorização do homem, assim 
compreendida por Nietzsche (2009, p. 67):  
 
Todos os instintos que não se descarregam para fora voltam-se para 
dentro – isto é o que chamo de interiorização do homem: é assim que 
no homem cresce o que depois se denomina sua “alma”. Todo o 
mundo interior, originalmente delgado, como que entre duas 
membranas, foi se expandindo e se estendendo, adquirindo 
profundidade, largura e altura, na medida em que o homem foi inibido 
em sua descarga para fora. 
 
Tal interiorização se apresenta como uma doença que impossibilita o 
homem de externar seus instintos mais naturais tornando-o ressentido. Ela 
domina as forças vitais, para que o homem possa seguir as leis, as normas e 
não se rebelar. 
Todo esse movimento decorrente dessa incapacidade do homem de 
externar-se livremente gerou o que o filósofo alemão nomeou de “má 
consciência”: um impulso reducionista das forças e obliterador dos instintos. A 
má consciência provocou a coerção e a domesticação do homem. Favoreceu o 
seu aprisionamento aos valores morais para adequar-se aos preceitos e aos 
padrões sociais. A autoridade excessiva sobre os instintos produziu essa 
interiorização do homem como um efeito adverso, que culminou em um 
gradativo adoecimento do homem e em decadência da humanidade. 
Todo esse mecanismo de adaptação e interiorização, toda essa 
inversão ocasionada pelo amortecimento das forças e dos instintos geraram 
um suposto homem bom na sociedade atual. Nietzsche (2009, p. 118) quanto 
aos homens bons, profere: 
 
[...] todo aquele que em nossos dias se sente “homem bom” é 
absolutamente incapaz de situar-se ante qualquer coisa senão de 
modo desonesto-mendaz, radical-mendaz, porém inocente-mendaz, 
sincero-mendaz, cândido-mendaz, virtuoso-mendaz. Esses “homens 
bons” – estão todos moralizados até a medula, e quanto à 
honestidade arruinados e estragados por toda a eternidade: qual 
deles ainda toleraria uma verdade “sobre o homem”!... 
   
78 
 
Apresentamos o conceito de grande saúde, também discutido pelo 
filósofo alemão, e compreendido como uma atitude integral em relação ao viver 
e aos acasos da vida. No pensamento do filósofo, a grande saúde surge como 
possibilidade de destruir os valores até então inertes, para favorecer a criação 
de novos sentidos e avaliações, a fim de, ativamente, afirmar a vida. 
O espírito dotado da grande saúde é fortalecido por batalhas, 
guerras e vitórias. Temos, pois que a grande saúde preconiza um incessante 
movimento de criações que, por vezes, deve ser abandonado; outras vezes, 
esquecido; e, muitas vezes, afirmado. Não há, portanto, porque haver valores 
estagnados, pois a vida está em constante fluxo de energias. 
 A grande saúde é afirmação e desejo pela vida, pelo acaso e pela 
insustentabilidade do ser. Nietzsche (2012, p. 258) enfatiza a questão da 
grande saúde como sendo, verdadeiramente, uma forma para se refletir e 
ressignificar o comportamento atual: 
 
Nós, os novos, sem nome, de difícil compreensão, nós os rebentos 
prematuros de um futuro ainda não provado, nós necessitamos, para 
um novo fim, também de um novo meio, ou seja, de uma nova saúde, 
mais forte, alerta, alegre, firme, audaz que todas as saúdes até agora. 
Aquele cuja alma anseia haver experimentado o inteiro compasso dos 
valores e desejos até hoje existentes e haver navegado as praias 
todas desse “Mediterrâneo” ideal, aquele que quer, mediante as 
aventuras da vivência mais sua, saber como se sente um descobridor 
do ideal, e também um artista, um santo, um legislador, um sábio, um 
erudito, um devoto, um adivinho, um divino excêntrico de outrora: 
para isso necessita mais e antes de tudo uma coisa, a grande saúde 
— tal que não apenas se tem, mas que constantemente se adquire e 
é preciso adquirir, pois sempre de novo se abandona e é preciso 
abandonar... 
 
Destruir as verdades e as crenças, destruir até nós mesmos. O ato 
de destruir que, aparentemente tantos malefícios e dores nos causam, possui 
caráter primário e fundamental para que as pulsões vitais e as relações de 
força não pereçam na estagnação. Para que a vida permaneça sendo, ativamente, 
afirmada no seu fluxo, na sua imprevisibilidade, e assim não haja relutância em 
procurar resistências e buscar ser sempre mais (AZEREDO, 2008). 
Para que todo esse movimento seja possibilitado, é imprescindível o 
reencontro do ser humano com seu principal aliado: o corpo e as relações de 
forças e instintos, ou melhor, o jogo de forças que o permeiam. A revaloração e 
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a reafirmação dos significados, da importância que o corpo possui e foi perdida 
durante a história. 
Em coerência com o referencial que estamos analisando, propomos 
uma retomada do conceito grego de euexia para que possamos correlacioná-lo 
com os conceitos de força, ascetismo e grande saúde, apresentados a partir  
do espectro das relações de forças e da concepção de corpo presente na 
reflexão filosófica do pensamento de Friedrich Nietzsche.  
Portanto, a grande saúde, devido à sua função de promover uma 
maior compreensão e acuidade às efemeridades do corpo, surge como uma 
possibilidade de tresvalorar a força, no sentido da Educação Física, para que 
possamos retomar o conceito grego de euexia e, possivelmente propiciar uma 
educação da força ativa e vitalista uma vez que a Educação Física nos parece 
ser um vetor de potencialização do corpo e, por conseguinte, potencializadora 
da vida.  
A Educação Física, na sua seara de educação do movimento, 
possui, como uma de suas razões de ser, o fato de que o homem é um ser 
corporal e motriz. Devido a essas características, carece de aprendizagem 
ampla e significativa das experiências corporais, para poder lidar de forma mais 
espontânea e autêntica com a sua corporeidade e com as diversas 
possibilidades de movimentações. 
Permitir experiências de empoderamento sobre o movimento e o 
corpo é possibilitar uma educação da força, do movimento espontâneo. 
Entretanto, é preciso manter-se sempre atento para que tais experiências não 
incorram na armadilha do relativismo. O intuito é propiciar a ampliação e a 
perspectiva de ver o movimento humano como experiência corporal. Gonçalves 
(2012, p. 177) pondera:  
 
É o homem todo que está em jogo, e levá-lo a viver com plenitude 
sua corporalidade, em sua abertura para o mundo, parece-nos ser o 
objetivo primeiro da Educação Física, objetivo que fundamenta todos 
os outros. 
  
É importante salientar o que afirma Shusterman (2012, p. 219). 
 
Paralela à celebração da força autônoma do indivíduo há uma 
censura ao indivíduo que deixa de realizar esse potencial de “perfeita 
saúde física e mental”: essa pessoa “deveria entender que a 
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responsabilidade é exclusivamente sua. Tem de conscientizar-se de 
que esses defeitos são culpa sua, e que resultam de sua ignorância 
ou negligência voluntária”. 
 
O termo grego euexia, por sua vez, ao coadunar-se com a força, não 
a reduz, mas, sobretudo, a complementa no que concerne às premissas 
epistêmicas. Ao tresvalorar a força concebida de forma mecânica, deixaremos 
de concebê-la apenas como uma valência física e adicionaremos a esse 
entendimento a compreensão do conceito como uma volição energética que 
move o corpo de forma ativa ou reativa.  
A proposta de tresvalorar a força e retomar o conceito de euexia, 
não invalida o conhecimento já posto da força, mas apresenta-se como outra 
forma de estabelecer nexos inteligíveis sobre o corpo e o movimento humano. 
Uma mudança de panorama talvez seja possível, no sentido de conjugar tanto 
o caráter crítico e reflexivo de promoção de saúde quanto o caráter das formas 
como lidamos com o nosso corpo e suas movimentações, a fim de aguçar a 
nossa senciência para uma melhor relação com os corpos. 
Consideramos proveitoso que a Educação Física possa condensar 
os saberes e ampliar toda a potência do conhecimento emanado do corpo, 
para que possamos dar vazão à filosofia vitalista e possibilitar dizer “sim” à 
vida, sem o jugo impositivo das normas e dos modelos corporais. 
O corpo passou a ser vivenciado de maneira ambígua, que provoca 
diversos questionamentos, pois a extrema valorização vivida na 
contemporaneidade termina por depreciá-lo e violentá-lo de formas simbólicas: 
o que se busca e se vende é uma ilusória capacidade permanente do corpo de 
enfrentar sucessivas intervenções, para tornar-se cada vez mais idealizado. 
 Dessa forma, constatamos que todas essas modificações e 
subversões propiciaram uma inversão de valores. Entretanto, tal inversão, ao 
invés de promover e afirmar o corpo, propicia, segundo a ótica de Nietzsche, 
uma redução dos instintos, das relações de força e uma interiorização doentia 
e decadente do homem. 
Por essas razões aqui apresentadas é que compreendemos a 
Educação Física também como agente da construção de saberes sobre o 
corpo e vetor de suma importância para a tresvaloração da força. Cabe a ela 
debruçar-se, com propriedade, sobre esse fenômeno cultural, polimórfico, 
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polissêmico, central à vida, sem reduzi-lo às meras habilidades mecânicas. 
Para Nietzsche (2008, p. 76), para que essa reformulação seja possível, tem de 
iniciar-se “[...] uma tresvaloração de todos os valores, em um desprender-se de 
todos os valores morais, em um confiar e dizer Sim a tudo o que até aqui foi 
proibido, desprezado, maldito”. 
O filósofo concebe a beleza como pura afirmação da fugacidade. O 
mundo da casualidade não busca soluções que visem garantir a imortalidade. 
Os instintos são princípios inerentes à vida humana, percebe-se que o homem 
contemporâneo está distante dos seus instintos vitais.  
Faz-se necessário refletir acerca do uso e da significação do 
conceito de força, e as análises realizadas em nossa pesquisa permitem 
vislumbrar um modelo de reflexão que apresenta uma alternativa não passiva 
nem mecânica para a educação da força. 
Lembremos mais uma vez de Nietzsche (2005a, p. 246), quando, 
enfaticamente anuncia que “o querer liberta, pois querer é criar: assim ensino 
eu. E somente a criar deveis aprender”. É preciso que criemos novas formas de 
lidar com ampla complexidade com corpo, para que potencialidades não sejam 
obscurecidas com métodos obsoletos de expressão e práticas corporais. 
Reavaliar e recriar os valores sociais que nos afastam da vida se 
apresenta como uma estratégia para lidarmos com a nossa incapacidade de 
nos relacionarmos e vivermos as mudanças do corpo e possibilitar uma 
afirmação da vida e dos valores terrestres. A negação da modificação corporal 
nos enfraquece e nos distancia da vida, em detrimento de um modelo ideal 
inventado.  
A humanidade, como diria Friedrich Nietzsche tornou-se iludida e 
mentirosa, pois tem como comportamento a adoração de valores contraditórios 
que oprimem a realidade da vida. A vida é um processo constante de 
expansão, de superação de si mesmo. Não há necessidade de explicação ou 
justificativas para a vida. A atividade criadora é condição predisponente da 
existência.  Afirmar o viver como fugacidade, como o acaso na sociedade 
contemporânea é intolerável. Há no discurso presente na promoção do corpo 
belo, muitas vezes posto como eterno, um descompasso entre o mundo da 




Reaproximar o homem da vida é reacender o seu princípio criativo. 
É reconciliá-lo com o seu corpo, sua grande razão, o seu maior sábio, só assim 
conseguirá aumentar a sua força. 
 As intempéries do tempo, os conflitos e as perdas são inevitáveis e, 
portanto, devem ser vividas e afirmadas, pois elas nos estimulam a 
superarmos, expandirmos. Irmos além de nós mesmos. Aceitar, passivamente, 
e não refletir sobre as formas imediatistas propostas para atingir determinados 
fins de corpo perfeito é negligenciar nossa forma criativa de inventar, é reduzir 
a vida. É permanecer reativo.  
Na modernidade parece haver uma tendência para a passividade e a 
desatenção às verdadeiras demandas do corpo. A prontidão imagética de 
corpos sempre belos incute no imaginário social comportamentos para se 
buscar sempre o jovem. A beleza é reduzida a contornos corporais bem 
definidos e não como afirmação da efemeridade. A desatenção às 
necessidades do corpo promove uma aversão aos caos, ao grotesco, ao 
diferente, ao novo. Superar esses limites e imposições requer uma postura 
corajosa e afirmadora típica do forte.  
Tresvalorar os valorares morais que reduzem e mitigam a existência. 
Reaproximar o homem dos seus instintos vitais e da sua força ativa, criadora, 
espontânea e afirmadora do acaso e das efemeridades da vida para que ele 
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